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EL  ANTIGUO  TESTAMENTO  Y EL  MUNDO  MODERNO 


Por  T.  H.  Rób inson 


¿Qué  utilidad  tiene  hoy  para  nosotros  el  estudio  del  Antiguo 
Testamento?  Todos  los  personajes  en  él  mencionados  murieron  hace 
miles  de  años.  Las  culturas  y civilizaciones  que  allí  se  mencionan  hace 
tiempo  que  han  desaparecido  de  la  faz  de  la  tierra,  y representan  una 
etapa  del  desarrollo  humano  cjue  hace  siglos  ha  sido  superada.  Así 
como  el  arqueólogo,  al  excavar  algún  montículo  oriental,  halla  los 
restos  de  una  ciudad  sobre  los  de  otra  más  antigua,  y puede  profun- 
dizar más  aún  hasta  descubrir  toda  una  serie  de  ciudades  en  el  mismo 
lugar,  en  la  misma 'forma  una  época  ha  dejado  su  rastro  en  la  historia 
y ha  desaparecido  bajo  el  cúmulo  de  materiales  amontonados  sobre 
ella  por  periodos  posteriores.  Pareciera  que  no  tuviéramos  nada  en 
común,  o muy  poco,  con  esos  antiguos  documentos  y la  historia  que 
ellos  nos  relatan,  por  más  interesantes  que  puedan  sernos  como  reli- 
quias del  pasado.  Pero  continuamos  estudiando  el  Antiguo  Testa- 
mento. 

El  hecho  es  que  el  Antiguo  Testamento  es  literatura  sagrada  para 
dos  de  las  mayores  religiones  del  mundo,  aunque  para  una  de  ellas 
es  sólo  una  parte  de  esa  literatura,  y no  puede  ser  separado  del  resto. 
Es  decir,  que  en  él  los  hombres  reconocen  una  revelación  única  de  Dios, 
una  expresión  de  su  naturaleza,  su  voluntad  y sus  métodos  para  tratar 
al  hombre.  Además,  puede  esperarse  que  nos  enseñe  la  verdad  acerca 
de  nosotros  mismos  y nuestra  relación  con  él.  Son  muchos  los  que 
considerarían  al  Antiguo  Testamento  como  la  misma  palabra  de  Dios, 
superada  sólo  por  Jesucristo  mismo.  Por  consiguiente,  es  natural  supo- 
ner que  en  una  u otra  forma  es  válido  para  todas  las  generaciones  y 
para  todos  los  tipos  de  la  humanidad.  Se  ha  dicho  de  la  profecía  del 
Antiguo  Testamento  que  es  una  expresión  de  la  verdad  eterna,  pre- 
sentada en  formas  adaptadas  a situaciones  particulares.  Si  bien  este 
principio  en  algunas  partes  no  es  tan  evidente  como  en  los  escritos 
proféticos,  con  todo  mantiene  su  vigencia.  Podemos  creer  que  todo  el 
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sistema  sacriticial  ha  sido  superado,  pero  algunos  encontrarían  en 
él  una  prefiguración  de  la  expiación,  y ciertamente  muestra  que  el 
abismo  que  el  pecado  humano  ha  abierto  entre  el  hombre  y Dios  no 
puede  ser  salvado  con  facilidad  o ligereza. 

Para  el  cristiano,  la  importancia  suprema  del  Antiguo  Testamento 
reside  en  el  hecho  de  que  es  una  preparación  para  el  Nuevo,  y en  gran 
parte  lo  explica.  Como  insistía  tan  a menudo  S.  A.  Cook,  la  Biblia  en 
su  totalidad  nos  presenta  una  continuidad  religiosa  en  la  cual  hay 
etapas  claramente  marcadas,  pero  ninguna  brecha  real.  A menudo  he- 
mos notado  cuánto  es  lo  que  se  da  por  sentado  en  el  Nuevo  Testa- 
mento. En  ninguna  parte  hallamos  un  intento  de  probar  la  existencia 
de  Dios  o el  hecho  de  que  él  sea  uno  solo  y que  no  hay  otro  Dios. 
Jesús  y sus  contemporáneos  judíos  estaban  completamente  de  acuerdo 
en  su  monoteísmo,  por  más  diferentes  que  fueran  sus  posiciones  en 
otros  puntos.  Además,  no  había  disputa  alguna  en  cuanto  a la  mora- 
lidad del  carácter  y las  demandas  del  único  Dios  vivo  y verdadero. 
De  estos  dos  puntos  la  posición  de  los  judíos  era  única  en  el  mundo 
de  sus  días.  Por  doquier  los  hombres  reconocían  numerosos  objetos  de 
culto,  y en  todas  partes  la  lista  comprendía  dioses  o espíritus 
que  no  podían  ser  llamados  morales  por  más  concesiones  que  se  hicie- 
ran al  significado  del  término.  Los  judíos  debían  esa  posición  única  a 
la  religión  del  Antiguo  Testamento,  y ella  ha  dominado  tan  comple- 
tamente el  pensamiento  del  mundo  occidental,  que  son  pocas  las  per- 
sonas conscientes  de  alguna  distinción  entre  pecado  y vicio. 

Pero  hay  otro  rasgo  de  la  actitud  del  Antiguo  Testamento  que  a 
veces  está  más  expuesto  a discusión:  su  gran  énfasis  sobre  la  persona- 
lidad, humana  y divina.  Allí  Dios  sólo  puede  ser  concebido  como  una 
persona,  diferente  en  muchos  sentidos  de  las  personas  humanas,  pero 
persona  al  fin.  En  la  fe  judía  o la  cristiana  no  hay  ningún  lugar  para 
el  panteísmo.  Es  un  hecho  notable  que  esta  insistencia  sobre  la  perso- 
nalidad no  sea  natural  a la  mente  indo-europea.  La  filosofía  vedanta 
presenta  el  tipo  más  acabado  de  panteísmo  que  conocemos,  y en  el 
pensamiento  griego  podemos  ver  con  cuánta  facilidad  las  mentes  hu- 
manas se  deslizaban  en  la  misma  dirección,  llegando  en  el  neoplato- 
nismo a un  punto  no  muy  apartado  del  adoptado  por  el  pensamiento 
indio.  Ciertos  desarrollos  modernos  en  occidente  muestran  señales  de 
la  misma  influencia,  y continuamente  necesitamos  volver  al  concepto 
que  domina  el  Antiguo  Testamento.  Nunca  podemos  permitir  que 
Amos  y Kant  sean  eclipsados  por  Platón  y Elegel. 

El  cristiano  admitirá  francamente  que  la  revelación  de  Dios  en  el 
Antiguo  Testamento  es  incompleta,  y que  sus  preceptos  necesitan  ser 
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modificados.  Lo  que  es  más,  las  normas  de  vida  y conducta  presentadas 
en  el  Antiguo  Testamento  varían  bastante.  En  el  Libro  de  Jueces  ha- 
llamos un  caso  de  sacrificio  humano,  que  es  presentado  sin  una  conde- 
nación explícita;  en  el  siglo  VIII  la  práctica  es  considerada  con  tal 
horror  que  se  la  indica  como  uno  de  los  delitos  a los  que  se  imponía 
la  pena  de  exilio  (2  Rey.  21).  A veces  hallamos  discrepancias  no  ya 
éticas,  sino  teológicas;  en  la  historia  de  David  se  menciona  que  él 
levantó  un  censo  de  la  población.  Esto  era  considerado  una  falta 
grave,  probablemente  porque  el  tamaño  real  de  la  nación  era  un  cono- 
cimiento que  Dios  se  había  reservado  para  sí,  y fue  castigada  con  una 
grave  epidemia  que  automáticamente  invalidó  las  cifras  obtenidas  me- 
diante el  censo.  En  2 Sam.  24:1,  es  Dios  mismo  quien  incita  a David 
a ese  pecado,  para  poder  castigar  a Israel.  Pero  en  1 Cr.  21:1  el  tenta- 
dor es  Satanás,  un  cambio  fuertemente  indicativo  de  que  había  habido 
un  progreso  en  la  comprensión  de  Dios.  Al  parecer,  el  segundo  histo- 
riador no  podía  soportar  el  pensamiento  de  que  Dios  fuera  responsa- 
ble en  alguna  medida  por  el  mal  moral,  ni  que  pudiera  inducir  a los 
hombres  a pecar  simplemente  para  poder  castigarlos.  Aun  el  profeta 
Ezequiel  sostenía  el  concepto  más  primitivo,  y realmente  atribuía 
a órdenes  de  Dios  la  institución  de  los  sacrificios  humanos  (Ez.  20:25  s.). 

En  éstos  y otros  casos  tenemos  ciertamente  una  ilustración  del 
principio  antes  citado;  la  revelación  siempre  es  presentada  en  una 
forma  adaptada  a una  situación  particular.  Y uno  de  los  factores  im- 
portantes en  una  situación  era  la  mentalidad  del  pueblo  al  cual  era 
impartida  primeramente  la  revelación.  Una  luz  demasiado  brillante 
los  hubiera  cegado;  debía  presentárseles  gradualmente,  como  un  ama- 
necer, no  como  un  relámpago. 

Otras  aplicaciones  de  este  principio  son  menos  llamativas,  pero 
no  menos  importantes.  El  idioma  en  que  el  Antiguo  Testamento  ha 
llegado  hasta  nosotros  es  muy  diferente  del  nuestro  y de  cualquiera 
de  las  lenguas  indo-europeas.  A menudo  tiene  matices  gramaticales 
que  se  perciben  al  leer  el  hebreo  (o,  en  algunos  casos,  el  arameo),  pero 
que  no  pueden  ser  expresados  en  nuestras  formas  gramaticales.  Por  ejem- 
plo, cuando  un  orador  o un  escritor  quería  acentuar  algún  verbo,  o 
llamar  la  atención  hacia  él  en  otra  forma,  repetía  la  raíz  básica  en  una 
forma  (pie  no  admite  inflexión  alguna,  y es  difícil  de  definir  sintácti- 
camente. Los  traductores  siempre  se  han  visto  en  dificultades  al  tratar 
de  traducir  esa  modalidad.  A veces  en  nuestras  versiones  se  traduce 
como  “de  cierto",  pero  no  implica  necesariamente  seguridad.  Común- 
mente se  la  emplea  en  la  terminología  legal,  como  podría  usarse  un 
epígrafe  para  indicar  el  tema  especial  de  una  cláusula  en  alguna  reso- 
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lución  legal.  Significa  que  la  mente  del  oyente  o el  lector  debe,  por  el 
momento,  concentrarse  en  esa  idea  particular.  Los  tiempos  de  los  verbos, 
por  otra  parte,  no  indican  precisamente  pasado,  presente  o futuro, 
sino  más  bien  el  modo  de  la  acción;  podemos  comparar  la  diferencia 
entre  el  imperfecto,  el  aoristo  y el  perfecto  en  el  griego  clásico. 

También  debemos  tomar  en  cuenta  las  circunstancias  históricas. 
En  los  relatos  contenidos  en  los  libros  desde  Josué  hasta  2 Crónicas 
podemos  ver  bastante  bien  lo  que  estaba  sucediendo,  y que  los  descu- 
brimientos en  los  últimos  cien  años  nos  han  dado  mucha  luz  de  otros 
pueblos  y tierras  contemporáneos  de  los  acontecimientos  descritos  en 
la  Biblia.  En  otros  casos  carecemos  de  un  conocimiento  preciso  de  la 
época  u ocasión  a la  cual  estuvieron  destinadas  determinadas  secciones 
del  Antiguo  Testamento.  Esto  se  nota  especialmente  en  los  Salmos,  al 
punto  de  que  rara  vez  tienen  una  amplia  aceptación  los  intentos  de 
determinar  sus  respectivas  fechas.  Pero  esa  incertidumbre  se  presenta 
precisamente  en  aquellas  partes  del  Antiguo  Testamnto  en  que  tene- 
mos las  presentaciones  de  verdades  más  generales,  y comúnmente  es 
fácil  ver  cómo  el  punto  de  vista  del  escritor  se  adapta  a nuestras  pro- 
pias condiciones. 

Tal  vez  más  importante  que  cualquiera  de  estos  puntos  es  el  hecho 
de  que  debemos  también  tomar  en  cuenta  el  carácter  individual  del 
escritor.  Concedido  que  el  Antiguo  Testamento  es  un  libro  de  Dios, 
producido  por  inspiración  divina,  debemos  aceptar  el  principio  general 
de  que  Dios  obra  siempre  a través  de  agentes  humanos,  y sin  eclipsar 
sus  personalidades.  Algunos  de  los  escritores  del  Antiguo  Testamento 
nos  son  tan  bien  conocidos  como  cualquier  otro  personaje  del  mundo 
antiguo,  aunque  podamos  tener  menos  detalles  de  sus  vidas.  Nos  im- 
presionan las  grandes  diferencias  de  temperamento,  aun  entre  hom- 
bres que  eran  contemporáneos.  Hay  un  fuerte  contraste  entre  Oseas 
e Isaías,  o entre  Jeremías  y Ezequiel.  Puede  muy  bien  haber  diferencias 
en  cuanto  a la  medida  en  que  el  canal  humano  ha  conformado  el 
mensaje  divino,  pero  no  se  puede  sostener  que  no  hubiera  influencia 
alguna,  a no  ser  que  estemos  dispuestos  a aceptar  una  inspiración 
puramente  mecánica  o a negar  hechos  que  son  obvios.  Esta  no  es  una 
mera  cuestión  de  estilo  literario;  es  algo  mucho  más  profundo,  y para 
apreciarlo  justamente  es  necesario  penetrar  en  el  carácter  de  los  escri- 
tos y valorar  sus  peculiaridades.  El  estudio  crítico  de  los  profetas,  por 
ejemplo,  nos  lia  mostrado  que  sus  mensajes  eran  generalmente  breves, 
a veces  muy  breves,  y que  cada  uno  de  ellos  era  resultado  de  un  acto 
separado  de  inspiración  divina  en  que  la  personalidad  del  que  hablaba 
era  poseída  por  el  Espíritu  divino  para  que  pronunciara  palabras  que 
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en  sí  mismas  eran  eficaces  y producían  los  acontecimientos  que  pre- 
decían. Tal  era,  al  menos,  el  concepto  que  sostenían  los  profetas  mismos 
y sus  contemporáneos,  y no  tenemos  razones  para  dudar  de  su  exac- 
titud. Con  todo,  la  personalidad  propia  del  profeta  contribuía  a la 
forma  del  mensaje. 

Todo  esto  significa  que  antes  de  que  podamos  ver  la  importancia 
del  Antiguo  Testamento  para  nuestra  época,  tendremos  que  reconocer 
lo  mucho  que  hay  en  sus  páginas  de  temporal,  racial  y personal  en  la 
forma  que  asume  la  verdad.  Esta  no  es  una  tarea  fácil  ni  sencilla,  y 
exige  de  todo  intérprete  serio  un  largo  curso  de  estudios  y la  capacidad 
tle  ponerse  él  mismo  en  la  mente  y las  circunstancias  de  otra  época  y 
otras  gentes.  Desde  luego,  puede  cometer  errores;  una  imaginación 
dispuesta  a simpatizar,  el  sine  qua  non  de  un  buen  expositor,  fácil- 
mente puede  ir  demasiado  lejos  o tomar  un  camino  equivocado,  pero 
éste  es  un  riesgo  que  debe  afrontarse,  y es  improbable  que  todas  las 
personas  que  manejan  el  Antiguo  Testamento  cometan  el  mismo  error. 

Además,  tenemos  que  considerar  el  auditorio  particular  al  que  en 
cada  caso  fue  dirigido  el  mensaje  divino.  Una  mente  primitiva  puede 
reconocer  una  verdad  solamente  cuando  está  expresada  en  forma  pri- 
mitiva. Esto  no  es  sólo  cuestión  de  lenguaje,  gramática  y vocabulario, 
sino  de  formas  de  pensamiento.  Es  inútil  ofrecerle  a un  niñito  un  texto 
superior  de  ética;  la  enseñanza  debe  serle  administrada  por  medios 
más  sencillos,  a menudo  mediante  historias  que  la  mente  de  un  adulto 
calificaría  solamente  de  parábolas.  Pero  la  verdad  está  allí,  y puede 
ser  vuelta  a expresar  y adaptada  a cada  estadio  del  desarrollo  de  la 
inteligencia. 

Podemos  tomar  uno  o dos  ejemplos.  Durante  mucho  tiempo  se  ha 
reconocido  que  es  difícil  conciliar  en  detalles  las  dos  partes  principales 
del  relato  de  la  creación  en  Génesis  1 y 2.  Por  un  lado  tenemos  una 
narración  digna,  filosófica,  científica,  casi  evolutiva,  en  la  cual  el 
divino  acto  de  “creación”,  es  decir,  la  introducción  de  un  factor  total- 
mente nuevo  que  no  puede  ser  explicado  por  nada  anterior,  sólo  ocurre 
en  tres  puntos  cruciales,  la  provisión  de  la  materia  bruta,  la  intro- 
ducción de  la  vida  animal  y la  formación  de  esa  personalidad  que  el 
hombre  comparte  con  el  mismo  Dios.  Lo  que  sigue  es  un  relato  simple 
en  el  que  Dios  modela  los  objetos  de  la  creación  como  un  alfarero  hace 
sus  vasijas  de  barro.  Muchas  personas,  es  verdad,  consiguen  armonizar 
los  dos  relatos,  pero  para  otros  la  única  explicación  válida  de  los  hechos 
es  que  al  parecer  uno  de  ellos  está  dirigido  a un  auditorio  altamente 
“sofisticado”,  mientras  el  otro  está  destinado  a oyentes  que  intelectual- 
mente están  aún  en  pañales.  Pero  (y  esto  es  lo  que  importa)  ambos 
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insisten  en  que  el  universo  tísico  y el  hombre  mismo  fueron  hechos 
directa  y expresamente  por  Dios;  él  es  el  autor  de  todo  lo  cpie  existe 
aparte  de  él,  y a su  vez  es  eterno  y existe  por  sí  mismo.  Esta  verdad 
tiene  el  mismo  valor  hoy  que  cuando  por  primera  vez  se  relataron 
las  historias  del  Génesis,  aunque  la  mente  moderna  pudiera  necesitar 
que  se  le  presenten  en  términos  que  no  corresponden  a los  de  Génesis 
1 ni  a los  de  Génesis  2. 

Podemos  tomar  otro  ejemplo,  del  capítulo  que  sigue  inmediata- 
mente a la  historia  de  la  creación.  Este  describe  la  “Caída”,  para 
emplear  el  término  común.  Nos  presenta  un  cuadro  de  todos  los  ele- 
mentos esenciales  en  la  tentación.  Primero,  la  cosa  prohibida  se  pre- 
senta deseable;  aumentará  la  plenitud  y la  riqueza  de  la  vida  tal  como 
una  mente  humana  puede  considerarla.  En  segundo  lugar  está  al  alcan- 
ce de  la  “tentada”,  que  no  tiene  más  que  extender  la  mano  y tomarla. 
Y en  tercer  lugar,  hay  perspectivas  de  impunidad;  existía  el  temor  a 
desagradables  consecuencias,  pero  ahora  éstas,  si  es  que  existen,  pare- 
cen evitables,  y si  no  evitables,  al  menos  despreciables.  Nuevamente, 
tenemos  en  forma  narrativa  adaptada  a una  etapa  temprana  de  desarro- 
llo, una  declaración  de  verdad  que  es  válida  para  todos  los  tiempos, 
aunque  nosotros  y otros  naturalmente  la  expresaríamos  en  diferente 
forma. 

De  todos  los  elementos  de  la  religión,  el  que  hoy  parece  necesitar 
más  énfasis  que  cualquier  otro  es  el  hecho  del  pecado  Al  mundo 
moderno  no  le  agrada  que  se  haga  referencia  a él,  aunque  parece  tole- 
rarlo cada  vez  más.  Ofrece  y acepta  fácilmente  muchas  “explicaciones” 
de  lo  que  se  acostumbraba  mirar  con  horror,  y de  ese  modo  trata  de 
eludir  la  responsabilidad.  Sin  embargo,  el  pecado  es  un  hecho  univer- 
sal de  la  experiencia  con  el  cual  todas  las  religiones  tienen  que  enfren- 
tarse, y la  rebelión  contra  un  concepto  teológico  del  mismo  está  basada 
en  gran  parte  en  la  ignorancia  o en  la  falta  de  claridad  en  el  pensa- 
miento. Porque  toda  religión  necesariamente  coloca  ante  sus  adheren- 
tes  una  relación  ideal  entre  el  adorador  y aquello  que  adora.  No  hay 
dos  religiones  que  presenten  el  mismo  ideal,  pues  que  no  hay  ríos  que 
concuerden  en  cuanto  al  carácter  del  objeto  de  adoración,  pero  siempre 
hay  y debe  haber  un  ideal.  Ahora  bien,  en  la  experiencia  humana  (y 
esto  se  aplica  a todas  las  religiones)  el  ideal  nunca  es  enteramente  alcan- 
zado o permanentemente  mantenido;  siempre  hay  algo  en  la  vida  o el 
carácter  humano  que  lo  impide.  Ese  algo,  universal  en  la  experiencia 
del  hombre,  es  el  pecado.  Desde  luego,  los  actos  o estados  mentales  que 
constituyen  un  pecado  varían  enormemente;  no  hay  ni  puede  haber 
una  lista  de  hechos  que  todas  las  religiones  del  mundo  reconozcan 
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como  pecaminosos.  Pero  el  pecado  está  siempre  presente  como  un  hecho 
real  de  la  experiencia,  y mientras  los  hombres  no  lo  reconocen  no 
puede  haber  recuperación  de  la  vida  religiosa,  ni  diagnóstico  de  las 
enfermedades  que  amenazan  a la  humanidad,  ni  esperanza  de  hallar 
o aplicar  un  remedio  eficaz. 

Ahora  bien,  se  puede  sostener  razonablemente  qne  el  Antiguo 
Testamento  se  ocupa  más  del  pecado  que  de  cualquier  otro  tema;  y no 
menos  cierto  es  que  pocas  colecciones  de  literatura  religiosa,  tal  vez 
ninguna,  se  ocupan  tanto  del  tema  como  aquél.  Nuestros  diccionarios 
nos  presentan  una  larga  lista  de  palabras  que  lo  describen,  cada  una 
en  un  aspecto  especial.  A veces  es  el  fracaso  en  el  logro  de  un  ideal, 
un  errar  el  blanco.  A veces  es  algo  vacío  o vano,  a veces  una  desviación 
de  la  naturaleza  o la  acción  humanas,  a veces  delinidamente  rebeldía, 
orgullo  o autoafirmación.  Y sus  resultados  son  de  dos  clases.  Es  impor- 
tante tener  presente  la  distinción  entre  los  dos,  pues  pocos  son  los 
aspectos  del  pensamiento  bíblico  que  estén  más  expuestos  a confusión 
que  el  que  podemos  llamar  el  “castigo”  del  pecado. 

En  primer  lugar  hay  una  consecuencia  inevitable  e inexorable  del 
pecado.  Esta  es  el  “castigo”  en  el  sentido  estricto  del  término.  No  puede 
acentuarse  demasiado  el  hecho  de  que  no  hay  tal  cosa  como  impunidad. 
En  el  mundo  moral  y espiritual  hay  “leyes”  que  son  de  aplicación  tan 
rígida  y cierta  como  las  que  “gobiernan”  el  comportamiento  de  la  na- 
turaleza física.  Puede  que  sean  más  complicadas  y difíciles  de  enten- 
der, pero  allí  están.  El  Antiguo  Testamento  reitera  insistentemente  que 
es  imposible  eludir  las  consecuencias.  El  hombre  que  peca  desata  en 
el  mundo  una  fuerza  que,  tarde  o temprano,  volverá  como  un  bume- 
rang  y golpeará  a la  persona  que  la  lanzó.  Nuestro  conocimiento  del 
mundo  material  y su  funcionamiento  es  inmensurablemente  mayor  que 
el  del  Israel  anterior  al  exilio,  y debiéramos  presentar  la  cuestión  en 
términos  diferentes.  Dominados  por  el  concepto  de  la  personalidad, 
los  antiguos  hebreos  veían  en  las  consecuencias  de  cada  hecho  un 
acto  directo  de  venganza  divina,  y eso  determinaba  su  manera  de  ha- 
blar. Desde  luego,  puede  ser  posible  modificar  en  cierta  forma  los 
efectos  de  las  acciones  previas,  pero  sólo  en  una  medida  limitada,  y, 
aparte  de  tal  acción,  no  hay  manera  de  evitar  las  consecuencias  que 
se  desprenden  de  la  violación  de  las  leyes  de  Dios. 

Pero  el  sufrimiento  inevitable  no  es  el  único  efecto  del  pecado, 
ni  siquiera  el  peor.  Según  el  concepto  hebreo,  especialmente  tal  como 
lo  presentan  los  grandes  profetas  como  Jeremías  y Oseas,  el  resultado 
más  grave  es  una  ruptura  de  las  relaciones  que  deben  existir  entre  el 
hombre  y Dios.  En  la  Ley,  en  los  Profetas  y en  los  Salmos  hallamos 
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repetidamente  descripta  la  actitud  de  Dios  como  amor.  Unas  veces  es 
el  amor  del  esposo  por  la  esposa  y otras  veces  el  amor  del  padre  por 
su  hijo.  Pero  siempre  es  un  amor  que  no  solamente  da,  sino  que  tam- 
bién pide  correspondencia,  un  amor  que  no  puede  estar  satisfecho,  y 
que  siempre  es  incompleto,  mientras  no  es  mutuo.  Ahora  bien,  la 
ruptura  de  esa  relación  de  amor  es  lo  que  constituye  realmente  el 
horror  del  pecado,  porque  es  aquí  donde  se  manifiesta  más  fuerte- 
mente el  lracaso  en  alcanzar  el  ideal  religioso.  Por  otro  lado,  a dife- 
rencia del  “castigo”,  esto  puede  ser  remediado  y en  cierto  sentido  evi- 
tado, pues  la  relación  siempre  puede  ser  restablecida.  Un  pecador 
siempre  puede  “arrepentirse”,  es  decir,  volverse  a su  Dios  y buscar 
ser  readmitido  en  la  verdadera  comunión.  Esto  es  lo  (pie  constituye  el 
perdón,  que  no  tiene  nada  (pie  ver  con  la  remisión  del  necesario  sufri- 
miento. Uno  de  los  malos  entendidos  del  mundo  moderno  es  la  idea 
de  que  si  las  personas  se  arrepienten  verdaderamente  pueden  ser  “indul- 
tadas”, y nunca  será  demasiada  la  insistencia  en  que  no  es  ésa  la  esencia 
de  la  enseñanza  del  Antiguo  Testamento.  El  hombre  debe  sufrir  las 
consecuencias  de  su  propio  pecado,  así  como  debe  soportar  los  efectos 
de  cualquier  acto  que  signifique  una  violación  de  los  principios  de  la 
naturaleza  física.  Pero  Dios  está  siempre  más  pronto  a perdonar  que 
el  hombre  a pedir  perdón.  De  paso  se  puede  notar  que  aquí  tenemos 
la  base  del  pensamiento  del  Nuevo  Testamento,  pero  con  una  difes 
rencia  notable  y significativa:  en  la  religión  del  Antiguo  Testamento, 
como  todas  las  otras  excepto  el  cristianismo,  la  restauración  puede 
hacerse  por  iniciativa  del  pecador  mismo;  él  debe  primero  volverse 
a Dios  para  hallar  perdón,  mientras  que  según  la  creencia  cristiana 
no  es  el  hombre,  sino  Dios,  quien  da  el  primer  paso  y hace  posible 
el  restablecimiento  de  una  relación  ideal.  Esta  es  una  de  las  verdades 
que  la  cruz  de  Cristo  pone  delante  de  nosotros. 

Se  debe  hacer  una  observación  más  en  relación  con  esto.  El  Anti- 
guo Testamento  frecuentemente  parece  presentar  a Dios  como  un  señor 
vengativo,  que  reacciona  violentamente  y castiga  toda  desobediencia  a 
su  voluntad.  En  esto  tenemos  un  ejemplo  del  lenguaje,  y más  aún, 
de  las  formas  de  pensamiento  de  Israel.  Pronto  descubrimos  que  el 
sector  emocional  que  abarca  una  palabra  hebrea  puede  ser  muy  dife- 
rente del  que  indica  su  más  cercana  expresión  occidental.  La  palabra 
que  más  comúnmente  se  traduce  “temor”,  por  ejemplo,  abarca  mucho 
más  de  lo  que  nosotros  queremos  decir.  “Vergüenza”,  indica  a menudo 
un  sentimiento  que  no  podría  ser  expresado  cabalmente  en  lenguaje 
moderno  con  este  término.  Así  también,  “ira”,  aun  en  sus  formas  más 
fuertes,  se  emplea  en  general  para  expresar  la  reacción  divina  ante 


EL  ANTIGUO  TESTAMENTO  Y EL  MUNDO  MODERNO  11 


el  pecado  humano,  aunque,  como  hemos  visto,  ésta  esté  a menudo 
mucho  más  cerca  del  sufrimiento  extremo  que  de  lo  que  nosotros 
denominamos  ira.  Al  mismo  tiempo,  debemos  recordar  que  el  antiguo 
hebreo  tendía  a interpretar  los  sentimientos  de  Dios  según  los  suyos 
propios.  Con  su  concentración  en  la  personalidad,  el  “castigo”,  es  decir, 
el  inevitable  sufrimiento  que  es  consecuencia  del  pecado,  a él  le  pare- 
cía una  penalidad  arbitrariamente  impuesta  por  la  autoridad  ofendida, 
y en  su  lenguaje,  los  oradores  y escritores  del  Antiguo  Testamento,  a 
menudo  impetran  la  remisión  de  esa  penalidad  y el  retorno  a favor  de 
su  Dios.  No  obstante,  si  miramos  más  allá  de  la  superficie,  y especial- 
mente si  consideramos  los  más  grandes  exponentes  del  pensamiento 
hebreo,  advertimos  que  el  mensaje  esencial  del  Antiguo  Testamento, 
tan  válido  hoy  como  cuando  fue  originalmente  entregado,  comprende 
dos  elementos  esenciales:  el  imperio  de  la  Ley  y el  amor  de  Dios. 

Pasaremos  ahora  a considerar  otro  aspecto  de  la  creencia  y ense- 
ñanza del  Antiguo  Testamento.  Es  su  elemento  moral.  Aquí,  nueva- 
mente, debemos  reconocer  aparentes  desigualdades  en  el  curso  de  la 
Biblia.  Frecuentemente  se  señala  que  se  registran  sin  reprobación 
ciertos  hechos  que  una  conciencia  moral  más  desarrollada  hubiera 
condenado  enérgicamente.  En  Deuteronomio,  por  ejemplo  (el.,  p.  ej., 
7:24,)  se  contempla  el  exterminio  total  de  los  antecesores  de  Israel  en 
Palestina.  Esa  medida  no  sólo  no  se  llevó  jamás  a la  práctica,  sino  que 
ofende  nuestro  moderno  sentido  del  bien  y el  mal.  A veces  tenemos 
una  suerte  de  corrección  ética/ en  las  páginas  del  mismo  Antiguo  Tes- 
tamento. La  matanza  de  los  adoradores  de  Baal  por  Jehú  es  muy 
encomiada  por  el  historiador  contemporáneo  (2  Rey.  10:30),  pero  es 
enfáticamente  condenada  un  siglo  más  tarde,  o más,  por  el  profeta 
Oseas  (Os.  1:4  s.),  y se  alude  a ella  como  motivo  para  la  destrucción 
del  reino  del  norte.  He  aquí  un  caso  claro  de  desarrollo  del  sentido 
moral  que  nunca  alcanza  su  pleno  desarrollo  en  el  Antiguo  Testa- 
mento mismo.  La  actitud  hacia  las  relaciones  sexuales,  ofrece  también 
un  instructivo  ejemplo -de  normas  distintas.  El  adulterio  siempre  es 
condenado,  pero  sospechamos  que  en  los  primeros  periodos  era  consi- 
derado principalmente  como  una  intolerable  violación  de  los  derechos 
del  marido.  La  fornicación,  por  otro  lado,  especialmente  cuando  tenía 
alguna  sanción  religiosa  (como  muy  a menudo  la  tuvo  en  círculos 
israelitas),  pasa  sin  comentario  especial  en  los  relatos  de  Gén.  38,  mien- 
tras profetas  como  Amos  y Oseas  la  contemplan  con  horror.  De  nuevo, 
podremos  sugerir  una  sola  explicación:  hay  una  gradual  revelación 
de  la  voluntad  divina  a medida  que  los  hombres  son  capaces  de  reci- 
birla. 


12 


CUADERNOS  TEOLOGICOS 


Al  mismo  tiempo,  el  Antiguo  Testamento  nos  presenta  normas 
morales  <pie  han  sitio  universalmente  aceptadas,  aunque  no  sean  uni- 
versalmente observadas.  Los  “Diez  mandamientos”  se  usan  todavía 
como  el  mínimo  que  debiera  ser  observado  por  todos,  aunque  las  pres- 
cripciones religiosas  con  que  empieza  la  lista  estén  expuestas  a pasar 
a segundo  plano.  Pero  el  asesinato,  el  adulterio,  el  robo  y la  calumnia 
son  condenados  todavía  por  el  mundo  moderno,  si  no  siempre  en  la 
práctica  al  menos  teóricamente,  mientras  la  mayoría  de  la  gente  admi- 
tiría que  la  codicia  está  en  la  raíz  de  las  otras  laltas.  Pero  el  Decálogo 
está  lejos  tle  ser  la  única  norma  ética  contenida  en  el  Antiguo  Testa- 
mento; es,  como  se  acaba  de  sugerir,  el  mínimo,  y no  el  ideal  com- 
pleto. Una  posición  mucho  más  elevada  es  la  cpie  se  indica  en  Job  31, 
donde  el  sufriente,  contemplando  la  posibilidad  de  defender  su  causa 
delante  de  Dios,  hace  un  gran  voto  de  purificación,  enumerando  los 
pecados  de  los  que  no  ha  sido  culpable.  Allí  notamos  que  el  principio 
de  los  Diez  mandamientos  es  considerablemente  desarrollado,  y en 
cierto  modo  anticipa  ese  “cumplimiento  de  la  ley”  que  normalmente 
relacionamos  con  el  Sermón  del  Monte.  Ciertos  puntos  deben  ser 
notados  especialmente.  En  los  versículos  13-15  hallamos  una  actitud 
hacia  el  esclavo  que  tiene  pocos  paralelos  en  el  mundo  antiguo.  Ha  de 
recibir  exactamente  el  mismo  tratamiento  justo  que  el  amo  reclamaría 
para  sí,  y la  razón  es  que  él  tiene  la  misma  naturaleza  humana,  crea- 
da por  el  mismo  Dios.  Las  necesidades  de  los  menesterosos  presentan 
una  demanda  que  Job  nunca  se  ha  negado  a satisfacer.  Por  más  rico 
que  haya  sido,  nunca  ha  dado  gran  valor  al  dinero.  No  sólo  ha  evitado 
tomar  venganza  de  aquellos  que  lo  han  ofendido,  sino  que  ni  siquiera 
ha  sentido  alguna  satisfacción  cuando  les  ha  sobrevenida  alguna  cala- 
midad de  otro  origen.  Aquí  tenemos  una  descripción  de  la  vida  ética 
que  va  más  allá  de  la  norma  exigida  por  el  Decálogo. 

Sin  embargo,  aun  una  norma  tal  como  la  que  se  nos  presenta  en 
Job  31  no  agota  los  principios  éticos  contenidos  en  las  enseñanzas  del 
Antiguo  Testamento.  Es  notorio  que  un  mero  código,  por  completo 
que  pueda  ser  desde  el  punto  de  vista  casuístico,  nunca  puede  cubrir 
por  sí  mismo  todas  las  contingencias  posibles,  y está  expuesto  a ser  mal 
utilizado.  Cuando  se  lo  promulga  por  primera  vez  puede  que  sea  ente- 
ramente adecuado  a las  circunstancias  existentes,  pero  es  seguro  que 
se  presentarán  otras  ocasiones  en  que  su  aplicación  pueda  violar  los 
mismos  principios  que  estaba  destinado  a sostener.  Además,  una  medi- 
da que  originalmente  respondía  a un  agravio  o una  deficiencia  reales 
puede  más  tarde  convertirse  en  un  obstáculo  al  progreso  moral.  De 
esto  tenemos  más  de  un  ejemplo  en  el  Antiguo  Testamento,  y de 
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tanto  en  tanto  hallamos  en  los  Evangelios  nuevas  expansiones  de  los 
principios  esenciales;  el  ejemplo  más  obvio  se  ve  en  la  sección  del 
Sermón  del  Monte  que  muestra  el  contraste  entre  la  vieja  ley  y la 
nueva  (Mat.  5:17-48).  Podemos  elegir  dos  ejemplos.  La  ley  del  divor- 
cio, que  imponía  al  marido  la  obligación  de  dar  a la  esposa  despedida 
un  certificado,  era  en  primera  instancia  una  protección,  que  permitía 
a la  mujer  volver  a casarse  sin  incurrir  en  una  acusación  de  adulterio. 
Con  el  concepto  más  perfecto  de  la  relación  matrimonial  que  presenta 
nuestro  Señor,  el  divorcio  en  sí,  especialmente  si  es  seguido  por  el  nuevo 
matrimonio  de  cualquiera  de  las  partes,  cae  bajo  la  condenación  del 
adulterio.  La  vieja  ley  había  cumplido  su  propósito  durante  siglos, 
pero  estaba  adaptada  a una  etapa  de  desarrollo  ético  que  debía  ser 
reemplazada  por  una  concepción  más  noble. 

Como  segundo  ejemplo  podemos  tomar  la  conocida  Lex  Talionis: 
“ojo  por  ojo,  diente  por  diente”.  Originalmente,  ésta  estaba  destinada 
evidentemente  a poner  límites  a la  venganza  y la  retribución  que  la 
parte  ofendida  podía  reclamar.  En  el  futuro  nadie  podría  exigir  siete 
vidas  por  una,  como  Caín  (Gén.  4:15),  y menos  aún  las  setenta  por  una 
que  pretendía  Lamec  (Gén.  4:24).  En  este  caso  también,  la  ley  perfecta 
exige  que  no  haya  el  menor  pensamiento  de  venganza,  sino  la  dispo- 
sición para  soportar  cualquier  ofensa.  Después  de  todo,  a la  larga  el 
que  realmente  sufre  no  es  el  injuriado,  sino  el  que  comete  el  mal. 

Dentro  del  Antiguo  Testamento  mismo  el  problema  se  resuelve 
de  otra  manera.  Los  profetas  van  más  allá  de  la  letra  de  la  ley,  al 
espíritu  que  la  anima.  Como  hemos  visto,  la  ley  podía  ser  utilizada,  y 
muy  a menudo  lo  era,  en  forma  contraria  a sus  propios  fines.  Ella 
prohibía  robar,  pero  había  maneras  de  adquirir  la  propiedad  de  otros 
que  legalmente  no  eran  consideradas  robo.  Tenemos  razones  para  supo- 
ner que  la  legislación  sobre  deudas  se  empleaba  para  esos  fines.  Un 
infortunado  agricultor  se  halla  en  dificultades,  quizá  debido  a una 
mala  estación,  a un  ataque  de  enemigos,  o a su  propia  ineptitud. 
Acudía  a un  prestamista  y le  daba  en  prenda  lo  que  tenía.  Si  no  podía 
pagar,  la  prenda  quedaba  de  propiedad  del  hombre  rico.  Tenemos 
quejas  sobre  la  manera  en  que  los  hombres  adinerados  podían  reunir 
grandes  propiedades,  privando  a los  propietarios  originales  de  sus 
medios  de  vida.  Hay  una  declaración  general  en  Isa.  5:8-10,  y un  relato 
de  un  brutal  desalojo  en  Miq.  2:9-10.  Un  labrador  o su  familia  podían 
hasta  ser  reducidos  a la  esclavitud  por  un  procedimiento  de  tal  índole; 
en  2 Rey.  4:1-7  tenemos  una  historia  que  puede  ser  tomada  como  ilus- 
tración de  las  cosas  que  podían  suceder  en  cualquier  momento.  No 
hay  una  expresión  de  ira  contra  el  prestamista;  él  es  simplemente  una 
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parte  del  mundo  normal  del  campesino.  Aparentemente  los  jueces 
debían  ser  sobornados,  y un  obsequio  tan  ínfimo  como  un  par  de 
sandalias  podía  obtener  un  veredicto  y aun  entregar  a un  hombre  a 
aquel  que  lo  esclavizaría  (Amos  2:6;  8:6).  Al  parecer,  era  necesaria 
alguna  clase  de  proceso  legal  para  poder  reclamar  la  deuda,  lo  cual 
sugiere  que  todo  se  hacía  de  acuerdo  con  las  formalidades  legales.  Pero 
para  hombres  como  Amos,  Isaías  y Miqueas,  todo  el  sistema  importaba 
el  quebrantamiento  del  espíritu  de  la  ley  que  prohibía  el  robo,  aunque 
se  observara  estrictamente  la  letra  de  ésa  y otras  leyes.  El  Decálogo, 
parece  haber  sido  suficiente  para  una  sociedad  más  simple,  como  el 
Israel  de  la  edad  mosaica,  pero  debía  ser  reinterpretado  y vuelto  a 
redactar  a medida  que  el  orden  económico  se  tornaba  más  complicado. 
Esto  es  característico  de  las  verdaderas  enseñanzas  del  Antiguo  Testa- 
mento; el  espíritu  es  lo  que  importa,  no  la  letra,  y San  Pablo  resumió 
este  principio  cuando  dijo:  “la  letra  mata,  mas  el  espíritu  vivifica” 
(2  Cor.  3:6).  Esta  es  una  de  esas  verdades  que  el  mundo  moderno  haría 
bien  en  recordar. 

La  ética  de  la  escuela  profética,  pues,  no  se  basaba  primordial- 
mente en  ninguna  lista  formal  de  reglas,  aunque  se  hubiera  reconocido 
que  éstas  representaban  cierta  expresión  de  principios  más  profundos. 
Su  enseñanza  está  resumida  en  un  versículo  del  libro  de  Miqueas:  “Él 
te  ha  declarado  que  sea  lo  bueno,  y qué  pida  de  ti  Jehová:  solamente 
hacer  juicio,  y amar  misericordia,  y humillarte  para  andar  con  tu  Dios” 
(6:8).  Aquí  notamos  los  tres  estadios.  El  primero  es  el  de  la  acción: 
la  exigencia  profética  de  una  conducta  justa,  honrada  y franca  entre 
los  hombres.  Pero  ésta  no  subsiste  por  sí  sola,  ni  ha  de  ser  controlada 
por  preceptos  legales.  Debe  estar  basada  en  una  actitud  del  alma,  que 
está  indicada  por  una  de  las  palabras  más  ricas  de  todo  el  vocabulario 
del  Antiguo  Testamento,  una  palabra  desfigurada  aquí,  como  lo  es  a 
menudo,  por  nuestro  término  “misericordia”.  Es  una  forma  de  amor, 
esa  forma  de  amor  que,  como  dice  Oseas,  Dios  prefiere  al  sacrificio 
(Os.  6:6).  Pero  está  muy  lejos  de  ser  un  mero  sentimiento  romántico. 
Es  la  clase  ele  amor  impuesta  por  alguna  relación  entre  dos  o más 
personas.  Es  el  sentimiento  propio  de  un  padre  por  su  hijo,  de  un 
hijo  por  su  padre,  de  un  hermano  por  su  hermano,  de  una  esposa  por 
su  esposo,  de  un  adorador  por  su  Dios  y de  Dios  por  sus  adoradores. 
Tiene,  pues,  un  contenido  fuertemente  ético;  implica  una  obligación. 
Uno  de  los  estudios  británicos  mejor  conocidos  lo  traduce  “amor  leal”, 
otro  encuentra  que  la  palabra  más  cercana  es  “devoción”.  La  verdad 
es  que  es  todas  éstas  y muchas  más.  Envuelve  la  consagración  a una 
personalidad,  una  consagración  que  se  pone  de  manifiesto  en  la  vida 
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práctica.  El  que  tiene  esta  cualidad  y esta  actitud  hacia  aquellos  que 
lo  rodean  no  está  en  peligro  de  no  poder  atisfacer  la  demanda  de  jus- 
ticia. 

Pero  ha  de  notarse  que  el  proteta  no  se  detiene  aquí.  La  “miseri- 
cordia” es  algo  que  normalmente  está  fuera  del  alcance  del  hombre 
común,  o,  en  realidad,  de  cualquier  hombre.  Se  ha  de  alcanzar  sola- 
mente por  el  ininterrumpido  contacto  con  ese  Dios  en  quien  solamente 
existe  en  grado  perfecto;  el  hombre  debe  “andar  humildemente”  con 
su  Dios.  Aquí  tenemos  una  vislumbre  del  rasgo  que  constituye  la 
característica  única  de  las  enseñanzas  morales  de  nuestro  Señor.  Esa 
unicidad  no  reside  en  el  tipo  de  conducta  que  produce  en  los  hom- 
bres; otros  grandes  sistemas  éticos  colocan  delante  de  sus  discípulos 
ideales  semejantes.  Lo  que  es  realmente  distintivo  de  la  ética  cristiana 
son  los  medios  por  los  cuales  ha  de  ser  alcanzada  la  buena  vida.  No  es, 
como  en  todos  los  otros  sistemas,  resultado  de  una  larga  preparación, 
la  severa  represión  de  los  deseos  y aun  los  instintos  humanos,  sino 
un  cambio  en  la  posición  y dirección  de  la  vida.  En  otras  palabras, 
no  dice:  “Sed  buenos  y podréis  entrar  en  contacto  con  Dios”,  sino, 
“poneos  en  contacto  con  Dios  y él  os  ayudará  a ser  buenos”.  Es  una 
ética,  no  de  represión,  sino  de  sublimación,  que  evita  así  uno  de  los 
peligros  supremos  que  amenazan  a los  hombres  cuando  tratan  pura- 
mente de  alcanzar  una  norma  moral  por  sus  propios  esfuerzos.  Y aunque 
esto  no  es  obvio  en  la  mayor  parte  del  Antiguo  Testamento,  hay  ya 
(como  en  el  pasaje  citado)  insinuaciones  de  una  verdad  que  sólo  fue 
completamente  expresada  por  Jesús  y que  es  aún  válida  como  base 
esencial  de  toda  sana  enseñanza  ética. 

Hemos  visto,  pues,  algunas  de  las  verdades  religiosas  del  Antiguo 
Testamento  que  necesitan  ser  aplicadas  a nuestra  época  como  a cual- 
quier otra.  Pero  hay  otro  aspecto  del  Antiguo  Testamento  que  fácil- 
mente es  pasado  por  alto,  salvo  por  aquellas  personas  inclinadas  a 
un  estudio  cuidadoso  de  los  principios  en  que  se  basa  la  historia  social 
de  la  humanidad.  Para  apreciarlo  es  necesario  pasar  en  revista  rápi- 
damente toda  la  historia  de  Israel  hasta  el  exilio. 

El  relato  del  Antiguo  Testamento  es  ininteligible,  si  no  recorda- 
mos que  durante  el  periodo  histórico  que  hemos  mencionado  había  dos 
elementos  en  la  población.  Por  un  lado,  tenemos  los  habitantes  anti- 
guos, designados  con  una  diversidad  de  términos  diferentes:  cananeos, 
amorreos,  líeteos,  etcétera;  la  lista  completa  comprende  siete  nombres. 
Para  nuestro  propósito,  sin  embargo,  pueden  ser  considerados  como 
un  solo  factor  en  la  situación.  Eran  todos  ellos  pueblos  más  o menos 
estables,  o bien  se  dedicaban  a la  agricultura,  o vivían  en  las  ciudades, 
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entregados  al  comercio.  Tenían  un  nivel  cultural  relativamente  alto, 
y costumbres  religiosas  comunes  en  el  cercano  oriente.  Habían  edifi- 
cado ciudades,  y aunque  carecían  de  unidad  política  entre  ellos,  o 
tenían  muy  poca,  cada  pequeño  lugar  había  desarrollado  alguna  espe- 
cie de  organización.  Nominalmente,  todos  habían  estado  bajo  el  domi- 
nio de  Egipto  desde  mediados  del  siglo  XV  a.  de  J.  C.,  pero,  como 
sucedía  en  la  mayor  parte  de  los  imperios  territoriales  primitivos,  el 
control  electivo  era  generalmente  espasmódico,  y aun  en  épocas  difíciles 
los  diversos  pequeños  estados  eran  dejados  en  libertad  para  adminis- 
trar sus  propios  asuntos.  Es  curioso  que  casi  no  encontremos  referen- 
cias a Egipto  entre  el  éxodo  y la  época  de  Salomón.  Pero  en  todos  los 
estados  había  alguna  organización  política  y social,  en  general  de  un 
solo  tipo,  el  tipo  de  organización  corriente  entre  las  comunidades 
agrícolas  del  mundo  antiguo.  Podemos  dar  por  sentado  que  esa  orga- 
nización incluía  un  sistema  de  legislación  civil  correspondiente  (tal 
vez  con  pequeñas  variaciones  locales)  al  que  hallamos  en  Mesopo- 
tamia,  Anatolia,  y,  en  forma  relativamente  más  simple,  en  ese  primitivo 
código  israelita  contenido  en  Exodo  21:1-23:9.  Las  ideas  comunes  de 
la  vida  social  parecen  haber  sido  muy  similares  a las  que  hallamos 
en  todas  partes,  con  gran  énfasis  sobre  las  diversas  formas  ele  propie- 
dad, y respeto  y obediencia  por  la  autoridad,  ya  fuera  la  de  un  “rey” 
o la  de  los  “ancianos”,  o como  se  diría  en  términos  modernos,  ya  fuera 
autocrática  u oligárquica. 

En  contraposición,  tenemos  la  cultura  de  los  invasores  árameos. 
Los  relatos  patriarcales  atestiguan  el  hecho  de  que  la  tradición  genui- 
namente  israelita  era  la  de  pastores  nómadas,  y éste  era  claramente 
el  nivel  de  cultura  que  se  halla  a lo  largo  de  todo  el  periodo  entre  el 
éxodo  y la  entrada  en  Palestina.  El  tipo  de  orden  social  más  semejante 
en  nuestros  días  es  el  de  los  beduinos,  aunque  con  algunas  diferencias 
poco  importantes.  Por  cierto,  no  tenían  una  habitación  fija,  ni  edifi- 
cios sólidos.  Los  miembros  de  la  tribu  vivían  en  tiendas,  y siempre 
estaban  prontos  a emprender  la  marcha.  Sus  propiedades  consistían  en 
ganado  (probablemente  cabras  y algunas  ovejas),  y las  condiciones  de 
vida  hacían  necesario  viajar  de  un  lugar  a otro  a fin  de  hallar  mante- 
nimiento para  los  rebaños.  El  territorio  de  esas  “andanzas”  es  dema- 
siado árido  para  producir  cosechas  regulares,  aunque  en  puntos  favo- 
recidos y especialmente  en  estaciones  lluviosas,  ocasionalmente  se  puede 
cultivar  algún  grano.  Pero  ésta  no  puede  ser  considerada  como  una 
ocupación  permanente  o un  medio  de  vida  normal. 

La  propiedad  privada  es  casi  inexistente,  aquí  el  énfasis  mayor  se 
pone  en  el  valor  de  la  personalidad.  Esto  es  esencial  en  condiciones  en 
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que  la  vida  es  dura  y existe  real  peligro  de  que  un  grupo  se  debilite, 
o aun  pueda  desaparecer,  por  falta  de  miembros  libres.  En  teoría,  todos 
los  miembros  libres  del  grupo  son  iguales,  aunque  en  tiempos  de 
emergencia  un  individuo  fuerte  asume  naturalmente  los  deberes  de 
jefe.  Pero  lo  que  infunde  respeto  son  sus  cualidades,  no  su  posición  o 
su  ascendencia.  Salvo  en  tales  emergencias,  nadie  tiene  derecho  de 
mandar  a otro  o insistir  en  que  sus  compañeros  de  tribu  le  sirvan. 
Recuérdese  que  lo  que  hacía  terrible  la  residencia  de  Israel  en  Egipto 
eran  los  trabajos  forzados  a que  los  faraones  habían  sometido  a los 
libres  pastores  nómadas.  Ellos  constituían  un  pueblo  que,  en  estructura 
económica,  en  posición  social  y en  cultura  difería  tanto  como  es 
posible  de  las  comunidades  estables  del  oeste  de  Palestina. 

Las  tendencias  centrífugas  de  los  pequeños  estados  palestinos  hi- 
cieron posible  la  conquista  de  la  tierra  por  los  invasores  árameos  pro- 
cedentes del  desierto  oriental.  Pero,  como  lo  indican  los  primeros 
capítulos  de  Jueces,  esa  conquista  no  fue  ni  repentina  ni  completa. 
Parece  haber  tenido  más  éxito  en  la  cadena  montañosa  central,  donde 
se  estableció  el  grupo  efraimita.  En  los  mejores  distritos  agrícolas,  sin 
embargo,  especialmente  en  la  llanura  de  la  costa  y en  la  región  de 
Esdraelón,  los  recién  llegados  no  pudieron  expulsar  ni  conquistar  a sus 
predecesores,  y tuvieron  que  establecerse  entre  ellos,  en  los  lugares  en 
que  pudieron  hacer  pie.  En  la  historia  de  Débora  y Barac  (Jueces  4 y 5) 
tenemos  una  buena  ilustración  de  las  condiciones  reinantes  en  el  valle 
de  Cisón  y sus  alrededores. 

Era  casi  inevitable  que,  a medida  que  pasaba  el  tiempo,  los  inva- 
sores se  adaptaran  gradualmente  a las  condiciones  que  hallaron  en 
existencia.  Hay  abundantes  evidencias  de  que  adoptaron  en  gran  parte 
la  cultura  y la  religión  de  sus  antecesores  y vecinos.  Pero  el  proceso 
de  asimilación  nunca  fue  del  todo  completo.  Palestina  había  estado 
siempre  expuesta  a incursiones  y aun  invasiones  del  este,  y en  otras 
ocasiones  el  nuevo  elemento  había  sido  absorbido  completamente  por 
el  antiguo.  El  caso  de  Israel  parece  ser  único.  Bajo  las  órdenes  de 
Moisés  habían  descubierto  una  unidad  entre  ellos  que  no  se  debía 
a una  organización  política  unificada,  ni  aun  a una  ascendencia  común. 
Descansaba  esa  unidad  en  una  religión  común,  en  un  solo  Dios  nacio- 
nal que  reclamaba  la  sumisión  de  todas  las  ramas  del  pueblo,  estuvieran 
donde  estuvieran  y cualquiera  fuera  su  nivel  de  vida.  El  menosprecio 
de  ese  Dios  significaba  la  desunión,  porque  los  espíritus  locales  de  la 
fertilidad,  de  Palestina,  estimulaban  solamente  un  patriotismo  aldeano, 
y los  grandes  dioses  que  eran  adorados  en  distintos  lugares  eran  casi 
demasiado  universales  para  constituir  un  vínculo  entre  diferentes  gru- 


18 


CUADERNOS  TEOLOGICOS 


pos.  Pero  cuando  los  hombres  acudían  al  llamado  de  un  Dios  nacional, 
con  quien  habían  entrado  en  un  pacto  bajo  la  dirección  de  Moisés, 
podían  aunar  sus  fuerzas  y tenían,  además,  la  inspiración  que  los  capa- 
citaba para  infundir  en  el  combate  el  temible  pánico  a cualquier 
enemigo  que  osara  hacerles  frente.  Esta  es  la  clave  de  los  acontecimien- 
tos descritos  en  el  libro  de  los  Jueces,  con  su  repetido  ciclo  de  apos- 
tasía,  opresión,  arrepentimiento  y liberación. 

Pero  los  recién  llegados  no  sólo  se  defendieron  ellos  mismos,  tam- 
bién hicieron  mucho  para  proteger  a los  otros  elementos  de  la  pobla- 
ción. En  la  lista  de  enemigos  que  hallamos  en  el  libro  de  los  Jueces 
figura  uno  solo  de  Palestina:  Sisera.  Todos  los  demás  procedían  de 
otras  tierras;  eran  moabitas,  ismaelitas,  “orientales”,  madianitas  o 
amonitas.  La  liberación  siempre  viene  de  Israel,  unido  bajo  su  Dios 
único  y luchando  con  salvaje  élan  bajo  su  inspiración.  Así  alcanzaron 
una  posición  única  en  la  tierra,  y consiguieron  en  gran  parte  imponer 
sus  propias  ideas  y tradiciones  a una  comunidad  mixta.  Casi  podría 
decirse  que  los  israelitas  conquistaron  el  oeste  de  Palestina,  no  exter- 
minando a sus  antecesores,  sino  defendiéndolos. 

Pero,  hacia  comienzos  del  siglo  XII  a.  de  J.  C.  apareció  un  ene- 
migo que  no  sería  derrotado  por  los  métodos  antiguos.  Eran  los  filis- 
teos, último  remanente  de  la  antigua  civilización  egea,  que,  arrojados 
de  sus  antiguos  hogares  por  los  antecesores  de  los  que  conocemos  como 
griegos,  marcharon  hacia  el  sur  a lo  largo  de  la  costa,  en  dirección 
a Egipto.  Rechazados  en  las  fronteras  de  este  país,  establecieron  su 
nuevo  hogar  en  la  llanura  costera  de  Palestina,  obligando  al  menos 
a una  porción  del  grupo  israelita  (la  tribu  de  Dan)  a buscar  refugio 
en  el  lejano  norte,  y estableciendo  alguna  suerte  de  autoridad  sobre 
las  montañas  del  centro,  aunque  nunca  cruzaron  el  Jordán.  El  valor 
de  Saúl  logró  en  parte  detenerlos,  pero  fue  el  genio  de  David  el  que 
obtuvo  la  victoria  final  sobre  los  invasores  del  norte  y del  oeste.  Por 
primera  vez  Palestina  se  encontró  unida  como  una  entidad  política  y 
mantuvo  una  existencia  más  o menos  independiente  por  unos  cuatro 
siglos. 

Para  la  época  de  la  muerte  de  David,  la  fusión  de  los  dos  pueblos 
parece  haber  sido  bastante  completa.  Las  divisiones  que  existían  aún 
eran  locales,  y tal  vez  hasta  cierto  punto  tribales,  pero  era  imposible 
distinguir  fácilmente  los  diferentes  estratos.  Había  surgido  un  idioma 
común,  en  el  cual  (como  ha  sucedido  en  otros  casos  de  minorías  con- 
quistadoras) el  habla  de  los  invasores  simplemente  había  enriquecido 
el  vocabulario  de  los  habitantes  primitivos.  El  sentido  de  unidad  pro- 
ducido por  una  religión  y una  tradición  comunes  era  suficientemente 
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fuerte  como  para  superar  la  división  política  entre  norte  y sur;  los 
profetas  del  siglo  VIII  en  gran  parte  la  desconocen,  salvo  en  cuanto 
pueda  ser  necesario  para  mencionar  individuos,  o en  circunstancias 
especiales  tales  como  el  intento  de  Peca  para  obligar  a Acaz  a entrar 
en  una  coalición  antiasiria. 

Al  mismo  tiempo,  había  en  la  nación  una  real  división.  Mientras 
una  gran  parte  del  país,  inclusive  toda  la  buena  tierra  arable,  estaba 
ocupada  por  gente  que  se  había  establecido  y vivía  de  la  agricultura 
y el  comercio,  había  otros  que  estaban  aún  en  la  etapa  nómada  o se 
habían  elevado  muy  poco  sobre  ella.  Tal  era  el  caso  particularmente 
al  este  del  Jordán  (véase  el  relato  de  Núm.  32),  y hacia  el  sur,  donde 
la  región  agrícola  degradaba,  a través  de  una  zona  pastoril,  hacia  el 
norte  relativamente  desierto  de  Arabia.  Aquí  no  era  tan  fuerte  la  ten- 
tación de  adoptar  las  teorías  y prácticas  de  las  ciudades  cananeas,  ya 
sea  en  el  orden  religioso  o social.  En  el  oeste  parece  estar  bastante 
claro  que  los  cultos  locales  habían  ejercido  una  influencia  muy  consi- 
derable sobre  el  del  Dios  de  Israel,  que  en  algunos  sentidos  era  difícil 
de  distinguir  del  culto  ofrecido  a los  antiguos  baales,  salvo  en  el  nom- 
bre de  la  divinidad.  El  este  y el  sur,  sin  embargo,  tendían  a mantener 
relativamente  pura  la  tradición  mosaica,  incontaminada  por  un  con- 
tacto íntimo  con  la  civilización  más  desarrollada  de  la  comunidad 
agrícola.  No  fue  accidental  el  hecho  de  que  Elias  y Amos,  dos  de  los 
primeros  grandes  campeones  de  la  antigua  tradición  sobre  iglesia  y 
estado,  procedieran  respectivamente  del  este  y el  sur,  y no  de  las  regio- 
nes agrícolas  del  oeste  de  Palestina. 

Pero  aun  entre  la  comunidad  más  desarrollada  había  fuerzas  que 
defendían  la  tradición  mosaica.  Oímos  acerca  de  los  nazareos,  que  no 
tocaban  la  uva  o sus  productos,  puesto  que  el  vino  era,  más  aún  que 
el  trigo,  un  símbolo  del  cultivo  de  la  tierra.  Se  dejaban  crecer  el  cabe- 
llo, porque  las  navajas  no  son  parte  de  la  vida  del  desierto,  y colegimos 
que  los  feroces  guerreros  que  siguieron  a Débora  también  dejaban 
ondear  al  viento  del  combate  sus  largas  guedejas.  En  los  siglos  IX  y 
VII  encontramos  a los  recabitas,  un  grupo  que,  lo  mismo  que  los 
nazareos,  se  abstenían  del  vino,  pero  también  se  negaban  a vivir  en 
casas  de  material,  manteniendo  la  vida  en  tiendas  de  la  edad  pastoril 
en  medio  de  gentes  de  ciudad.  Pero  sobre  todos  estaban  los  profetas, 
hombres  (y  a veces  mujeres)  que  estaban  sujetos  a experiencias  psico- 
lógicas anormales,  que  siempre  eran  atribuidas  al  Espíritu  divino  que 
tomaba  posesión  de  ellos  y dirigía  sus  actos  y palabras.  Los  profetas 
tendían  a unirse  en  bandas  y parecen  haber  tenido  un  lugar  reconocido 
en  algunos  de  los  santuarios.  Su  reputación  no  era  muy  elevada;  en 
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todas  partes  lia  sucedido  que  los  hombres  “santos  ”,  al  par  que  reve- 
renciados por  motivos  religiosos,  puedan  ser  evitados  y casi  despre- 
ciados desde  el  punto  de  vista  social.  Pero  cualesquiera  puedan  haber 
sido  sus  taitas,  esos  hombres  defendían  la  genuina  tradición  israelita 
en  la  religión  y la  vida  social,  insistiendo  sobre  la  validez  de  esa  de- 
manda de  los  derechos  de  la  humanidad  que  caracterizaba  tan  clara- 
mente al  israelita  nómada  en  contraste  con  la  comunidad  estable 
cananea. 

Originalmente,  la  monarquía  hebrea  lúe  asimismo  un  intento  de 
mantenei  la  tradición  antigua  en  un  estado  centralizado.  Israel  amaba 
pensar  en  David  como  el  joven  pastor  tpie  por  su  simple  habilidad 
personal  se  había  elevado  a un  alto  cargo  militar  y luego  al  mismo 
trono.  Hasta  bien  entrado  el  periodo  de  su  reinado,  David  mantuvo 
ese  respeto  por  los  derechos  humanos  que  tanto  había  apreciado  el 
Israel  nómada.  La  historia  de  su  gran  pecado  con  Batseba  es  una  de 
las  más  significativas  del  Antiguo  Testamento.  Muestra  el  coraje  y la 
severa  devoción  a los  principios  que  caracterizaban  al  profeta  inspirado 
por  Dios,  y,  más  aún,  la  humildad  y contrición  con  que  el  rey  aceptó 
la  acusación  de  Natán.  Tal  actitud  hubiera  sido  inconcebible  en  nin- 
guna otra  parte  del  antiguo  oriente,  y lo  que  hace  más  notable  el 
hecho  es  que  la  víctima  del  abuso  real  ni  siquiera  era  israelita  de  raza. 
Pero  está  claro  que  las  circunstancias  condujeron  a David  a asumir 
una  posición  que  en  ciertos  aspectos  se  aproximaba  más  a la  de  una 
autocracia  normal;  un  ejemplo  de  ello  se  puede  ver  en  la  guardia  per- 
sonal del  rey,  reclutada  mayormente  entre  otros  pueblos,  que  estaba 
en  contraste  con  las  milicias  nacionales.  La  riqueza  de  David,  por  otra 
parte,  bien  pudo  ser  acumulada  sin  hacer  injusticia  a sus  súbditos,  pues 
él  mantenía  el  control  prácticamente  de  todas  las  grandes  rutas  comer- 
ciales del  antiguo  oriente,  y podía  cobrar  tributos  a todas  las  caravanas 
que  viajaban  entre  Asia  o Europa  y Egipto. 

La  ascensión  al  trono  de  Salomón,  produjo  un  cambio.  Hombre 
que  casi  en  todo  sentido  contrastaba  con  su  padre,  Salomón  había 
nacido  entre  púrpura,  un  par  de  años  antes  de  la  última  de  las  gran- 
des guerras  de  David,  y no  sabía  por  experiencia  nada  de  las  luchas 
y los  principios  que  habían  señalado  la  juventud  de  su  padre.  Tenía 
el  apoyo  de  la  guardia  real,  mientras  entre  sus  rivales  se  contaban  el 
jefe  de  las  milicias  nacionales  y el  sacerdote  (pie  había  seguido  a David 
desde  la  época  en  que  tenía  que  escapar  de  los  celos  del  colérico  Saúl. 
El  triunfo  de  Salomón  fue  una  victoria  de  la  autocracia  pura. 

Pronto  se  vieron  los  resultados.  Salomón  erigió  grandes  edificios, 
inclusive  el  templo  de  Jerusalén,  y numerosas  guarniciones  militares, 
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pero  él  no  era  un  guerrero,  y no  era  muy  fiel  a la  tradición  del  Dios 
nacional.  Peor  aún,  desde  el  punto  de  vista  del  pueblo  común  israelita, 
él  era  el  introductor  del  odioso  sistema  de  trabajo  forzado,  que  era 
esencial  para  sus  proyectos  de  edificaión.  Ante  la  vista  de  hombres 
como  los  profetas,  no  había  esplendor  o “sabiduría”  que  pudiera 
justificar  el  supremo  error,  y durante  la  vida  del  rey  ya  hubo  señales 
de  descontento.  Después  de  su  muerte,  del  rescoldo  de  insatisfacción 
brotó  una  llamarada,  y la  negativa  de  Roboam  a abandonar  la  práctica 
de  los  trabajos  forzados  llevó  a la  división  del  reino.  La  fidelidad  de 
Judá  a la  casa  de  David  parece  haberse  debido  al  hecho  de  que  el 
sur  había  disfrutado  del  trato  preferencial  de  Salomón;  la  lista  de 
distritos  administrativos  que  debían  contribuir  a sufragar  las  necesi- 
dades reales  no  incluye  a Judá. 

El  principio  de  libertad  política  así  establecido  sólo  fue  disputado 
una  vez  más  en  la  historia  de  Israel.  En  el  siglo  IX,  el  matrimonio  de 
Acab  con  Jezabel  introdujo  una  princesa  que  naturalmente  había 
sido  criada  en  los  conceptos  normales  del  despotismo  oriental.  En  la 
historia  de  la  viña  de  Nabot  tenemos  un  ejemplo  del  choque  de  las 
ideas  de  Jezabel  con  las  tradicionales  de  Israel.  Aquí  son  dignos  de 
mención  cuatro  personajes.  Primero,  tenemos  al  labrador  israelita, 
insignificante  en  sí  mismo,  pero  porfiado  e independiente,  consciente 
de  sus  derechos  tradicionales  y determinado  a sostenerlos  aun  contra 
el  rey.  En  segundo  lugar,  está  Acab.  Por  mucho  que  la  situación  le 
desagrade,  tiene  que  aceptar  como  definitiva  la  negativa  de  Nabot; 
no  hay  medio  por  el  cual  pueda  superar  la  oposición,  pues  ha  sido 
criado  en  la  tradición  antigua.  En  tercer  lugar,  tenemos  a la  reina 
extranjera,  incapaz  de  entender  la  posición  de  un  soberano  que  no 
puede  hacer  con  sus  súbditos  lo  que  se  le  antoje,  pero  vagamente 
consciente  de  que  debe  observar  las  formas  de  la  justicia.  Finalmente, 
tenemos  al  profeta,  que  denuncia  el  hecho  y proclama  una  venganza 
sangrienta  contra  el  nuevo  ocupante  del  terreno  de  Nabot,  venganza 
que  determinó  algunos  años  después  una  terrible  matanza  de  todos  los 
parientes  de  Acab.  Fue  suficiente;  la  lección  fue  aprendida,  y no  oímos 
de  ningún  otro  intento  de  imponer  las  pretensiones  de  la  autocracia, 
salvo,  quizá,  durante  el  breve  reinado  de  Joaquín  en  Jerusalén. 

Pero  éste  no  fue  el  final  de  la  lucha  por  los  derechos  humanos. 
Parece  estar  claro  que  entre  Elias  y Amos  la  estructura  social  y econó- 
mica de  Israel  experimentó  una  revolución  completa.  Surgió  una  nueva 
clase,  la  de  los  ricos  comerciantes  o propietarios  de  tierras.  La  tierra 
de  los  paisanos  fue  absorbida  por  grandes  terratenientes;  proceso  clel 
cual  hemos  tenido  ya  una  visión.  Los  profetas  de  los  siglos  VIII  y VII 
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rara  vez  denuncian  la  política  doméstica  de  la  corona;  el  tema  frecuente 
de  sus  ataques  es  la  capacidad  de  los  ricos.  Los  resultados  del  proceso 
son  obvios,  y fueron  presentados  en  términos  no  inciertos  por  hombres 
como  Amos.  La  concentración  de  la  riqueza  y los  medios  normales  de 
vida  en  manos  de  unos  pocos,  y la  consiguiente  depresión  de  las  gran- 
des masas  sólo  puede  tener  un  resultado,  a saber,  el  derrumbe  de  la 
sociedad  que  permite  tal  estado  de  cosas.  La  historia  ha  ratificado  el 
juicio  de  los  profetas.  Debe  suceder  una  de  dos  cosas.  Si  la  represión 
de  las  “clases  bajas”  es  incompleta,  y queda  en  ellas  alguna  chispa  de 
sentimiento  humano,  tarde  o temprano  ésta  provocará  una  explosión 
interna  como  la  que  destrozó  a la  sociedad  francesa  en  el  siglo  XVIII 
y a la  de  Rusia  en  nuestros  días.  Si,  en  cambio,  se  ha  perdido  todo 
sentido  del  derecho  de  los  hombres  a la  autodeterminación,  el  país 
puede  ser  fácil  presa  del  primer  invasor  que  lo  ataque  seriamente.  Así 
llegó  a su  fin  el  mundo  grecorromano,  una  sociedad  esclava  que  dejó 
de  producir  sus  propios  guerreros.  Así  también  perecieron  los  reinos 
hebreos.  Una  coalición  de  los  pequeños  estados  occidentales,  encabe- 
zada por  Israel  y Damasco,  había  contenido  el  avance  del  rey  de  Asiria 
durante  el  siglo  IX;  cien  años  más  tarde,  Tiglat-pileser  invadió  el  oeste 
con  consumada  facilidad.  La  vitalidad  del  pueblo  común  se  había  ago- 
tado, y no  había  ya  una  fuerza  que  pudiera  ofrecer  seria  resistencia 
al  conquistador.  El  mensaje  aquí  está  claro,  ciertamente.  El  éxito,  aun 
la  estabilidad,  depende  de  que  se  mantenga  en  la  vida  un  coeficiente 
espiritual.  Hay  en  la  naturaleza  humana  algo  que  reclama  su  derecho 
a vivir  con  cierto  grado  de  libertad.  Los  profetas  israelitas  consiguieron 
hacer  prevalecer  este  principio  cuando  se  enfrentaron  con  la  autocracia, 
pero  no  pudieron  hacerlo  valer  cuando  se  vio  amenazado  por  una 
plutocracia  egoísta;  tal  vez  comprendieron  demasiado  tarde  la  situa- 
ción. 

Hoy  en  día  estamos  pasando  por  un  periodo  de  confusión.  No 
podemos  hablar  de  una  mentalidad  moderna,  porque  hay  poca  o 
ninguna  unidad  de  concepto  o de  propósito.  Lo  único  que  parece 
seguro  es  que  una  gran  parte  de  las  cosas  que  creíamos  saber  se  han 
desvanecido  para  siempre.  Aun  la  confiada  creencia  del  siglo  XIX  en 
que  mediañte  un  conocimiento  más  cabal  del  mundo  físico  se  alcan- 
zaría una  vida  mejor,  ha  sido  desmenuzada  por  el  empleo  de  la  ciencia 
para  la  destrucción  en  masa,  y la  ilimitada  confianza  en  la  bondad  gene- 
ral de  la  naturaleza  humana  está  cediendo  terreno  al  sentimento  de 
que,  después  de  todo,  el  corazón  del  hombre  es  por  sobre  todas  las 
cosas  engañoso  y desesperadamente  malvado.  La  humanidad  está  bus- 
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cando  y ansiando  algo  sobre  lo  cual  pueda  construir  una  sociedad  nueva 
y estable. 

El  Antiguo  Testamento  no  nos  presenta  un  boceto  de  un  nuevo 
orden  social.  Pero,  nuevamente,  nos  ofrece  verdades  eternas  expresadas 
en  formas  adaptadas  a determinadas  ocasiones.  Cuando  los  israelitas 
entraron  en  Palestina  se  embarcaron  en  un  gran  experimento.  Fraca- 
saron, porque  descuidaron  la  verdad  central  que  era  fundamental  en 
su  pensamiento  primitivo:  el  valor  supremo  de  las  personas  frente  a las 
cosas.  Todo  orden  social  que  quiera  tener  éxito  ha  de  dar  el  lugar  que 
le  corresponde  al  coeficiente  espiritual  en  la  vida;  el  peor  de  los  desas- 
tres es  la  reducción  de  los  hombres  y mujeres  a la  categoría  de  má- 
quinas. 

Hay,  además,  algunas  normas  éticas  claras  que  deben  ser  mante- 
nidas y,  si  es  necesario,  restauradas.  Donde  quiera  han  sido  aplicados 
los  principios  del  Antiguo  Testamento,  han  tenido  éxito,  pues  satis- 
facen las  necesidades  esenciales  de  la  naturaleza  humana.  Un  orden 
social  sin  un  sentido  moral  se  convertiría  automáticamente  en  la  más 
peligrosa  de  las  máquinas.  Puede  que  necesitemos  expresar  los  princi- 
pios del  Antiguo  Testamento  en  términos  modernos,  pero  en  sí  mismos 
tienen  validez  eterna,  y sólo  pueden  ser  menospreciados  a riesgo  de  una 
catástrofe  final. 

Lo  que  es  más  importante  de  todo,  ningún  sistema  social  o polí- 
tico puede  subvenir  a las  necesidades  del  hombre,  ninguna  ética  puede 
guiar  al  hombre  en  su  trato  con  sus  semejantes,  a no  ser  cpie  se  basen 
sobre  el  conocimiento  de  Dios  y de  su  voluntad,  y estén  sostenidos  por 
la  directa  comunión  personal  con  él.  Una  sociedad  irreligiosa  está  más 
ciertamente  condenada  aun  que  una  sociedad  en  la  cual  sean  descono- 
cidos los  derechos  humanos,  porque  en  última  instancia  carece  de  todo 
fundamento  válido.  La  única  esperanza  para  la  humanidad  reside  en  la 
aceptación  de  los  principios  establecidos  hace  siglos  por  un  profeta  y 
expandidos  por  Cristo:  “Hacer  justicia,  amar  misericordia  y humillarte 
para  andar  con  tu  Dios”. 

Finalmente,  no  debemos  pasar  por  alto  la  universalidad  que  apa- 
rece de  tanto  en  tanto  en  el  pensamiento  del  Antiguo  Testamento.  Es 
cierto  que  la  mayoría  de  los  escritores  estaban  interesados  primordial- 
mente, y a menudo  solamente,  en  su  propio  pueblo.  Pero  también  hay 
una  visión  más  vasta:  la  esperanza  y la  perspectiva  de  una  época  en  que 
el  Israel  de  Dios  contará  con  la  adhesión  de  toda  la  raza  humana.  Es 
posible  que  podamos  atribuir  algunas  de  sus  formas  a esa  ambición 
de  dominio  universal  que  impulsaba  a las  grandes  naciones  y gober-i 
nantes  conquistadores  del  mundo  antiguo;  un  espíritu  (pie  no  es  des- 
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conocido  en  los  tiempos  modernos.  Pero  en  los  profetas  y en  el  resto 
del  Antiguo  Testamento  nos  encontramos  a veces  con  un  concepto  más 
noble  que  el  de  un  “Herrenvolk”  israelita.  Amos  ve  en  el  Dios  de 
Israel  no  meramente  la  divinidad  patriótica  de  un  pequeño  reino 
palestino,  sino  también  el  conductor  de  las  grandes  migraciones  racia- 
les. Otros  reconocen  el  principio  de  que  no  puede  haber  una  vida 
buena  o segura  para  ningún  sector  de  la  humanidad  hasta  que  todos 
acepten  la  misma  autoridad  divina.  La  historia  ha  corroborado  la 
verdad  fundamental  de  esta  creencia.  El  descuido  de  una  región  geo- 
gráfica abrió  el  camino  a la  irrupción  del  Islam.  La  falta  de  aplicación 
de  las  lecciones  proféticas  a la  revolución  industrial  dio  fundamento 
y oportunidad  al  marxismo.  No  es  suficiente  que  sea  reconocida  la 
supremacía  del  único  Dios  vivo  y verdadero  meramente  sobre  una  parte 
de  la  superficie  terrestre,  o sobre  algunos  aspectos  solamente  de  la  vida 
humana.  Debe  ser  aceptada  por  todos  los  hombres,  y aceptada  plena- 
mente, antes  que  la  visión  mesiánica  del  profeta  pueda  ser  traducida 
en  hechos.  El  Nuevo  Pacto  será  plenamente  válido  solamente  cuando 
“No  enseñará  más  ninguno  a su  prójimo,  diciendo:  “Conoce  a Jehová”, 
porque  todos  le  conocerán,  “desde  el  más  pequeño  de  ellos  hasta  el 
más  grande.”  La  gran  predicción  de  paz  universal  para  la  naturaleza 
y para  el  hombre  no  podrá  ser  cumplida  hasta  que  el  mundo  habitable 
se  convierta  en  el  “monte  santo”  de  Dios  y la  tierra  sea  “llena  del 
conocimiento  de  Dios  como  las  aguas  cubren  la  mar”.  El  Antiguo  Tes- 
tamento, lo  mismo  que  el  Nuevo,  atestigua  la  verdad  de  que  algún  día, 
sea  cercano  o esté  aún  en  el  futuro  distante,  el  ideal  de  una  humanidad 
redimida  llegará  a ser  un  hecho  de  la  experiencia. 


JESUS  EN  RELACION  CON  LOS  CREYENTES 


Prolegómenos  a una  cristología 

Por  Paul  E.  Davies 


JESUCRISTO  siempre  ha  sido  el  tema  central  de  la  iglesia,  y hoy 
la  cristología  adquiere  renovada  importancia  a la  luz  de  las  uniones 
eclesiásticas,  concilios  mundiales,  y la  reunión  de  las  mentes  en  una 
iglesia  ecuménica.  Se  han  de  forjar  credos,  y debemos  aprender  a hablar 
acerca  de  Jesucristo.  Nos  proponemos  dar  aquí  los  prolegómenos  de  una 
cristología,  sentando  algunas  especificaciones  y sugiriendo  una  meto- 
dología. 

En  el  campo  de  la  cristología  han  estado  sucediendo  cosas  que  nos 
preocupan.  Albert  Schweitzer  rastreó  el  redescubrimiento  del  Jesús  de 
la  historia  a través  de  un  largo  camino  de  lucha  y sufrimiento.  El 
estudio  moderno  de  los  evangelios  ha  afinado  el  cuadro  de  Jesús  y su 
ministerio  dentro  de  los  límites  de  nuestras  fuentes  de  conocimiento. 
Entonces  el  Jesús  histórico  fue  balanceado  por  el  Cristo  de  la  fe,  y se 
los  distinguió  netamente  el  uno  del  otro.  La  crítica  de  las  formas 
planteó  la  pregunta  de  si  tenemos  algún  conocimiento  cierto  del  minis- 
terio histórico  de  Jesús  — todo  lo  que  tenemos  son  fragmentos  de  la 
predicación,  materiales  didácticos  de  la  fe.  Simultáneamente,  la 
teología  irrumpió  en  este  terreno  para  decir  que  aun  lo  que  sabemos 
en  cuanto  a la  persona  y la  enseñanza  de  Jesús  no  revela,  sino  más 
bien  oculta,  el  carácter  de  Dios.  La  fe  y el  dogma  son  las  verdaderas 
bases  del  pensamiento  cristiano.  Brunner  ha  dicho:  “En  la  fe  no  nos 
preocupa  el  Jesús  de  la  historia  tal  como  lo  ve  la  ciencia  histórica,  sino 
el  Jesucristo  del  testimonio  personal  que  es  el  Cristo  real,  y a quien 
Juan  ve  tan  claramente  como...  los  sinópticos.  A Alan  Richardson 
no  le  preocupa  si  los  milagros  ocurrieron  o no  — deben  ser  creídos 
como  señales  del  amanecer  de  la  era  mesiánica.  John  Knox  diría  que 
nuestro  conocimiento  de  Cristo  no  depende  de  lo  que  podamos  saber 
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acerca  de  la  vida  de  Jesús.  Nuestra  le  descansa  sobre  lo  que  está  dado 
dentro  de  la  vida  de  la  iglesia. 

Kierkegaard  negó  que  interesara  algo  la  impresión  que  la  perso- 
nalidad de  Jesús  hubiera  hecho  en  la  historia;  según  él,  bastaba  con 
que  dicho  personaje  hubiera  vivido,  enseñado  y finalmente  muerto. 
Los  teólogos  se  dedicaron  a acentuar  la  teología  de  la  Palabra,  sin 
interesarse  particularmente  por  las  palabras  pronunciadas  por  Jesús. 
Hoy  en  día  se  presenta  a la  cristología  en  la  escala  más  amplia  como 
el  gran  Acontecimiento  del  drama  divino,  el  acto  de  Dios  en  la  larga 
sucesión  de  sus  actos  en  favor  de  Israel.  El  Hombre  celestial  o Hijo  del 
Hombre  actúa  según  un  plan  divino  en  una  kenosis  y exaltación  que 
envuelve  todo  el  tiempo.  Y casi  se  olvidan  los  detalles  de  su  vida  y 
ministerio  de  amor,  sacrificio  y devoción.  Los  ojos  de  la  fe  no  siempre 
han  visto  al  Hombre  de  Nazaret  andando  entre  las  gentes. 

Además,  nuestra  discusión  cristológica  reciente  se  ha  ocupado 
mucho,  si  no  exclusivamente,  del  kerygma  de  la  iglesia  primitiva.  Ese 
kerygma  comprendía  en  rápida  sucesión  los  temas  de  la  predicación 
apostólica  desde  la  anticipación  de  la  profecía  hasta  la  segunda  venida 
de  Jesús.  Y en  esa  lista,  la  vida  y el  ministerio  tienden  a ser  eclipsados 
por  la  predicación  de  la  resurrección  y la  exaltación.  Somos  llevados 
a la  conclusión  de  que  la  predicación  de  la  resurrección  era  tan  central, 
que  se  pasaba  por  alto  el  impacto  original  del  ministerio  activo  de 
Jesús.  A esto  podemos  agregar  el  énfasis  corriente  sobre  la  escatología 
que  relaciona  tocios  los  elementos  con  el  tiempo  del  fin.  Y se  hace  que 
toda  la  aparición  de  Jesús  señale  el  centro  ele  la  historia  o el  fin  de 
toda  la  historia.  De  ciertas  discusiones  recientes  se  desprendería  que 
Jesús  o “el  poderoso  acontecimiento  de  Cristo  ha  ciado  un  nuevo  centro 
al  tiempo”,  un  punto  medio  que  controla  toda  la  historia  anterior  y 
todo  el  tiempo  futuro. 

Estos  desarrollos  de  la  discusión  contemporánea  no  están  calcu- 
lados para  dirigir  la  atención  hacia  lo  que  realmente  dijo  e hizo  Jesús. 
Un  enfoque  tan  amplio  del  Hecho  de  Jesús  tiende  a perder  contacto 
con  el  Jesús  de  la  historia.  Pero  los  dogmas  y el  drama  divino,  la  exal- 
tación de  las  obras  de  poder,  la  resurrección,  el  eschaton,  todos  derivan 
su  contenido,  su  vitalidad  del  hecho  histórico  de  que  el  Jesús  de  la 
historia  vivió  y obró,  predicó,  sufrió  y murió  en  la  cruz.  Todo  ello  se 
convierte  en  mito  si  no  sabemos  nada  de  Jesús  tal  como  vivió  real- 
mente su  vida  sobre  la  tierra.  ¿Y  quién  quiere  aceptar  un  mito? 

¿Qué  es  la  cristología?  El  término  ha  sido  empleado,  tal  vez  con 
mayor  frecuencia  en  el  sentido  estrecho  de  mesiología,  el  intento  de 
establecer  el  derecho  de  Jesús  a ser  el  Mesías,  siguiendo  la  expectativa 


JESUS  Y LOS  CREYENTES 


27 


mesiánica  en  el  Antiguo  Testamento,  demostrando  el  poder  y dignidad 
divinos  de  Jesús,  y señalando  a la  encarnación  como  prueba  de  su 
naturaleza  divina.  El  pleno  desarrollo  de  la  doctrina  mesiánica  inter- 
viene en  las  controversias  cristológicas  de  los  padres  de  la  iglesia  y en 
las  grandes  declaraciones  de  los  credos  acerca  de  las  dos  naturalezas. 
Como  tal,  la  cristología  se  convierte  en  una  disciplina  de  la  metafísica 
— que  en  ningún  punto  se  acerca  al  hecho  y la  realidad  del  Jesús 
histórico.  Es  importante,  naturalmente,  entender  cómo  llegó  la  iglesia 
a tomar  por  ese  camino,  y establecer  las  conexiones  entre  los  credos 
posteriores  y los  relatos  del  Nuevo  Testamento. 

La  cristología  hace  más  que  identificar  a Jesús  y establecer  su 
derecho  a ser  llamado  el  Cristo.  Sabemos  quién  era  Jesús,  Jesús  de 
Nazaret,  el  hijo  de  José.  Partiendo  de  aquí,  establecemos  en  términos 
básicos  su  papel  y su  función  entre  los  hombres.  Y como  sabemos  que 
Jesús  vivió  enteramente  en  la  esfera  de  la  religión,  nuestra  cristología 
es  fundamentalmente  una  descripción  del  papel  de  Jesús  en  la  religión, 
lo  que  fue  religiosamente  para  sus  contemporáneos  y para  la  iglesia 
que  le  sucedió.  Pero  como  tal  no  ha  de  ser  considerada  como  una  disci- 
plina separada  y autónoma  — si  terminara  en  Jesús  y nunca  llegara  a 
Dios,  podríamos  pasarnos  sin  cristología.  La  cristología  propiamente 
entendida  coloca  la  obra  y la  función  de  Jesús  dentro  de  toda  la 
corriente  de  la  revelación  bíblica:  así  como  se  había  revelado  en  el  Anti- 
guo Testamento,  Dios  continuó  revelándose  y revelando  su  propósito 
en  la  iglesia  primitiva,  y reveló  en  forma  suprema  su  voluntad  en 
Jesús.  La  cristología  no  es  el  todo  de  la  teología,  pero  ésta  encuentra 
su  centro  y orientación  en  ese  terreno. 

Fue  Ritschl  quien  consideró  todo  el  sistema  del  dogma  cristológico 
como  una  intromisión  de  la  metafísica  griega  en  el  puro  evangelio 
original  de  Jesús.  Donald  Baillie  diría  que  en  tal  caso  se  puede  tener 
a Cristo  sin  cristología.  Desde  luego,  es  verdad  que  la  filosofía  griega 
influyó  mucho  en  las  últimas  discusiones  cristológicas.  Pero  desde 
nuestro  punto  de  vista  la  cristología  no  es  un  segundo  estrato  agregado 
después.  El  hecho  es  que,  desde  el  comienzo  del  ministerio  de  Jesús, 
nunca  hubo  una  época  en  que  no  hubiera  alguna  cristología,  en  que 
Jesús  no  fuera  interpretado  religiosamente.  La  crítica  de  las  formas  ha 
hecho  cosas  extrañas  con  el  estudio  del  Nuevo  Testamento,  pero  una 
de  sus  contribuciones  positivas  es  la  demostración  de  cjue  nunca  podre- 
mos llegar  al  mero  Jesús  de  la  historia,  que  desde  el  principio  mismo 
Jesús  fue  interpretado  religiosamente,  aun  antes  de  su  muerte  y resu- 
rrección. Los  hombres  comenzaron  inmediatamente  a expresar  lo  que 
significaba  Jesús  para  ellos,  aunque  fuera  con  un  mínimo  de  fe  como 
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el  de  la  mujer  de  Sitar:  “Venid,  ved  un  hombre  que  me  ha  dicho  todo 
lo  que  he  hecho.” 

La  cristología  podría  reducirse  a una  especie  de  estudio  descriptivo 
de  lo  que  signnico  Jesús  en  cada  estadio:  para  Pablo,  para  la  comuni- 
dad primitiva,  para  el  autor  y la  comunidad  del  cuarto  Evangelio; 
porque  en  cada  estadio  y a su  propia  manera  característica,  esos  nom- 
bres y grupos  se  arreglaron  para  dar  expresión  verbal  a su  le  en  Jesús 
y su  obra.  Las  cristologías  posteriores  no  deben  ser  puestas  de  lado  como 
meramente  secundarias  y derivadas  (1)  porque  los  cristianos  de  épocas 
posteriores  ponderaron,  dentro  del  ámbito  de  la  tradición,  la  impresión 
total  de  )esus  sobre  los  hombres,  y su  penetración  pudo  ser  más  rica 
que  la  puniera  impresión;  (2)  porque  a veces  Jesús  habló  por  encima 
de  las  cabezas  de  sus  oyentes  directos.  Algunas  cosas  lueron  trasmitidas 
sin  interpretación,  como,  tal  vez,  el  término  Hijo  del  Hombre. 

La  mayoría  de  los  estudiosos,  sin  embargo,  se  sienten  constreñidos 
a remontarse  hasta  el  primer  contacto  en  el  ministerio  histórico,  con 
el  sentimiento  de  que  allí  es  donde  nos  acercamos  más  a Jesús  y pode- 
mos conocerlo  más  directamente,  en  esa  primera  impresión  que  hizo 
sobre  los  hombres.  Allende  de  eso,  y más  allá  de  este  análisis  descrip- 
tivo de  una  cristología,  existe  una  persistente  preocupación  por  esta- 
blecer la  autenticidad  de  esta  revelación,  la  base  cierta  del  conocimien- 
to de  Dios  cjue  tenía  Jesús.  ¿Qué  circunstancias  lo  llevaron  a hablar  tan 
confiadamente  del  reino  de  Dios,  y cómo  están  tan  seguros  los  hombres 
de  que  el  amor  de  Jesús  es  el  amor  de  Dios?  Esta  búsqueda  de  un/a 
functamentación  más  protunda  es  responsable,  desde  luego,  de  las 
grandes  proyecciones  metafísicas,  pero  puede  ser  satisfecha  parcialmen- 
te sobre  otras  bases.  No  creo  que  pueda  ser  desconocido  como  elemento 
de  la  cristología,  un  elemento  persistente  que  influye  profundamente 
sobre  nuestras  conclusiones  en  esta  área  del  pensamiento. 

¿Qué  términos  emplea  la  cristología?  Eventualmente,  una  cristolo- 
gía debe  ser  formulada  en  términos  corrientes  en  nuestros  días  y debe 
emplear,  con  los  ajustes  necesarios,  conceptos  del  pensamiento  contem- 
poráneo. Así  ha  acontecido  a lo  largo  de  ios  siglos,  y la  variedad  de  las 
construcciones  teológicas  ha  de  explicarse  en  gran  parte  sobre  esa  base. 
Esto  es  lo  que  significa  Jesús  para  esta  generación.  Pero  para  nuestro 
propósito  presente,  estamos  cavando  junto  a la  base  bíblica  de  refe- 
rencia y empleamos,  no  las  abstracciones  de  la  filosofía  moderna,  sino 
más  bien  las  términos  y frases  vivamente  concretos  de  los  escritores 
bíblicos:  “El  Ungido”,  “Hijo”,  “Señor”,  “Salvador”,  “Precursor”.  Estos 
términos  representan  las  categorías  especiales  del  pensamiento  cristoló- 
gico,  y debemos  explorarlos  para  extraer  todo  su  significado.  Pero 
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empobreceríamos  innecesariamente  el  terreno  si  no  ampliáramos  los 
datos  de  la  cristología  hasta  incluir  todo  el  radio  de  acción  de  Jesús 
mismo  y el  impacto  que  el  hizo  sobre  toda  la  vida  de  sus  contempo- 
ráneos. Y en  cuanto  a esos  términos  comúnmente  reconocidos,  no  pue- 
den circular  y ser  interpretados  literalmente.  Hoy  en  día,  en  algunos 
círculos  de  estudio  bíblico,  se  da  la  impresión  de  que  el  estudiante  ha 
de  atarse  al  mundo  del  pensamiento  bíblico,  a los  patrones  verbales 
bíblicos.  Ahora  vivimos  por  las  intuiciones  y la  sabiduría  del  mundo 
bíblico.  Pero  aun  así  debemos  preguntar  qué  quisieron  decir.  Estas 
son  sus  palabras,  ¿pero  qué  estaban  tratando  de  expresar  con  esos  tér- 
minos vividos  y concretos?  Mas  allá  del  punto  de  vista  y los  patrones 
verbales  bíblicos  seguramente  la  mente  moderna  puede  contribuir 
ron  algunas  percepciones.  Por  ejemplo,  jesús  empleó  términos  escato- 
lógicos  en  su  enseñanza  sobre  el  reino  y su  lugar  en  el  reino.  ;Pero 
era  esa  escatología  puramente  un  esquema  temporal  en  orden  lineal? 
Puede  que  Bultmann  esté  en  lo  cierto  al  interpretar  esa  escatología  en 
las  dimensiones  de  la  demanda  de  obediencia  radical  de  parte  de  Dios. 
En  otras  palabras,  aun  las  bases  bíblicas  de  la  cristología  están  abiertas 
a la  reconstrucción  y reinterpretación  de  términos. 

ETna  vez  definido  su  alcance  y presentados  sus  términos,  la  cristo- 
logía por  lo  general  procede  a demostrar  su  mesianismo  con  el  Antiguo 
Testamento.  (Aparte  de  II  Esdras  hay  poco  de  mesiánico  en  los  apó- 
crifos!. Se  describe  la  esperanza  de  una  era  mesiánica  desde  los  primeros 
tiempos  hasta  su  vivida  expresión  en  el  período  de  la  opresión  de 
Israel;  ñero  muy  pronto  el  estudiante  descubre  una  sorprendente  falta 
de  uniformidad.  En  general,  es  la  reivindicación  de  Israel  a manos 
de  Dios,  pero  puede  ser  estrechamente  nacionalista  o ampliamente  uni- 
versal, una  teocracia  o un  retorno  a la  monarquía  davídica.  Puede 
representar  una  restauración  sobre  la  tierra  caracterizada  por  una 
productividad  asombrosa,  aun  maravillosa,  o puede  ser  parte  de  un 
nuevo  cielo  y una  nueva  tierra  en  la  era  venidera.  En  algunas  visiones 
la  edad  mesiánica  dura  cuatrocientos,  seiscientos  o mil  años,  y otras  ve- 
ces dura  para  siempre.  En  algunos  cuadros  de  la  era  mesiánica  falta  el 
Mesías  — gobierna  Dios.  Generalmente  el  Mesías  es  hiio  de  David,  un 
ser  humano,  bendecido  v favorecido  por  Dios.  Hay  indicaciones  de  un 
Mesías  de  la  línea  sacerdotal,  descendiente  de  Leví.  Daniel  describe 
un  libertador  o gobernador  celestial,  el  Hijo  del  Hombre  que  des- 
ciende en  las  nubes  del  cielo;  y en  el  Enoc  etíope  se  identifica  al  Hijo 
del  Hombre  con  el  Gristo-Mesías.  Esta  falta  de  uniformidad  en  la  espe- 
ranza mesiánica  se  advierte  igualmente  en  el  plan  general  de  la  esca- 
tología y en  los  detalles  de  la  resurrección  y el  juicio. 
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En  otras  palabras,  el  Antiguo  Testamento  y la  literatura  con  él 
relacionada  no  presentan  un  mesianismo  uniforme  en  el  cual  se  pueda 
hacer  ajustar  a Jesús  y su  carrera.  Él  no  presenta  un  fácil  proceso  de 
cumplimiento,  lo  antiguo  cumplido  por  lo  nuevo.  El  relato  de  la  expe- 
riencia de  la  tentación  de  Jesús  debiera  mostrarnos  que  él  forzosamente 
debía  desalentar  varias  posibilidades  de  esa  antigua  esperanza  mesiá- 
nica  heredada.  Los  milagros  de  Jesús  pueden  satisfacer  un  rasgo  de  esa 
esperanza  tradicional,  pero  su  actividad  general  no  es  la  de  un  triun- 
fante rey  de  Israel.  Los  términos  y títulos  sacados  del  Antiguo  Testa- 
mento no  se  ajustan  a su  cabeza  como  fáciles  coronas  de  gobierno  y 
autoridad.  Aquí  y allí  podemos  sentir  que  Jesús  tiene  la  vista  puesta 
en  un  pasaje  del  Antiguo  Testamento,  como  en  el  sermón  de  Nazaret 
o en  la  entrada  triunfal,  pero  no  da  la  impresión  de  ser  alguien  que 
está  cumpliendo  un  plan  establecido  de  antemano.  Simplemente  no 
se  ajusta  a ninguna  armazón  mesiánica  contemporánea.  Y el  mismo 
hecho  de  que  la  iglesia  escogiera  y recopilara  cuidadosamente  textos 
de  prueba  del  Antiguo  Testamento,  muchos  de  ellos  arbitrariamente 
y aparte  del  contexto,  es  una  clara  indicación  de  que  sólo  con  un  gran 
esfuerzo  podía  ser  acomodado  Jesús  a los  antiguos  ideales  v esperanzas. 
Lo  que  realmente  sucedió  fue  que  lo  nuevo  se  convirtió  en  el  foco 
de  interpretación  de  lo  antiguo;  lo  que  hallaron  en  Jesús  se  convirtió 
en  el  principio  selectivo  para  el  enfoque  y el  aprovechamiento  de  lo 
antiguo.  De  acuerdo  con  este  principio,  se  pasó  por  alto  mucho  del 
Antiguo  Testamento,  en  favor  de  aquello  que  concordaba  con  la  figura 
histórica  y el  ministerio  de  Jesús.  En  esta  cuestión  de  cumplimiento, 
la  visión  a aposteriori  siempre  es  mejor  que  la  visión  a priori,  y una 
cantidad  de  líneas  de  la  religión  del  Antiguo  Testamento  terminan 
en  un  punto  muerto. 

Hay  puntos  cruciales  en  los  cuales  Jesús  sencillamente  no  encua- 
draba en  la  vida  judía  que  era,  en  un  sentido,  producto  de  la  religión 
del  Antiguo  Testamento.  Sus  relaciones  heterodoxas  con  publícanos  y 
pecadores,  su  descuido  del  sábado  y las  observancias  rituales,  su  reinter- 
pretación de  la  Ley,  todo  ello  lo  convertía  en  el  iconoclasta  de  la  hora. 
Su  propia  parábola  del  remiendo  nuevo  señalaba  esa  incompatibilidad. 

El  herético  Marción  ilustra  cuán  fuerte  era  este  elemento  de  nove- 
dad y cuán  fácilmente  el  nuevo  movimiento  podría  haberse  divorciado 
del  Antiguo  Testamento.  Basta  observar  en  este  punto  que  Jesús  dio 
también  la  parábola  del  discípulo  del  reino  que  saca  de  su  tesoro  cosas 
nuevas  y cosas  viejas.  Puede  haber  tenido  que  explicar  cómo  no  había 
venido  a destruir  sino  a cumplir;  pero  se  adhirió  a la  herencia  del 
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Antiguo  Testamento  y sobre  ella  edificó  en  las  principales  áreas  de  su 
pensamiento. 

Lo  que  estamos  diciendo  es  esto:  el  Antiguo  Testamento  contiene 
una  base  variada  y algo  confusa  para  el  estricto  mesianismo,  y enfocar 
el  asunto  a través  de  él  es  vagar  por  caminos  confusos.  Si  debemos  hallar 
al  Mesías  y la  esperanza  mesiánica  en  el  Antiguo  Testamento,  partamos 
para  ello  de  nuestro  conocimiento  de  Jesús  mismo.  O,  mejor  todavía, 
hallemos  el  cumplimiento  en  su  más  vasta  dimensión  en  toda  la  rela- 
ción del  pacto,  la  liberación  de  Egipto,  el  conocimiento  de  Dios  y del 
propósito  de  Dios  para  su  pueblo,  la  demanda  de  justicia,  toda  la 
íundamentación  de  la  religión  en  una  relación  ética.  Jesús  edificó 
sobre  este  fundamento,  habló  de  cumplir  la  ley  y los  profetas,  todo 
comprendido,  y estas  líneas  religiosas  básicas  llegaron  a su  culmina- 
ción en  la  enseñanza  y el  ministerio  de  Jesús.  Aquí  también  hallamos 
en  el  Antiguo  Testamento  la  conciencia  profética  y la  forma  en  que 
Dios  comunica  a los  profetas  su  palabra  y su  voluntad.  La  relaciórf 
de  Jesús  con  los  profetas  del  Antiguo  Testamento  era  clara  y estrecha, 
una  relación  mucho  más  definida  de  la  que  se  puede  percibir  por  me- 
dio de  términos  y títulos  mesiánicos. 

La  religión  del  Antiguo  Testamento  puede  no  darnos  un  patrón 
claro  de  la  esperanza  mesiánica  y su  cumplimiento,  pero  en  sus  más 
profundas  convicciones  nos  da  la  base  esencial  para  una  verdadera  cris- 
tología.  El  propósito  de  Dios  para  su  pueblo,  el  amor  inmutable  de 
Dios  hacia  los  hombres,  el  llamado  de  Dios  a los  profetas,  la  interpre- 
taciém  moral  y ética  de  la  religión  — éstas  y otras  afirmaciones  y asun- 
ciones de  la  religión  del  Antiguo  Testamento  son  tomadas  por  sentado 
en  la  nueva  revelación,  y a su  vez  dan  dirección  básica  a la  nueva  fe. 
Sin  el  rico  arrastre  del  Antiguo  Testamento,  la  cristología  puede  trans- 
formarse, como  fácilmente  sucede,  en  Jesúslatrfa,  y todo  se  sale  de 
loco.  Dios  es  aún  el  Dios  de  su  pueblo,  en  lo  antiguo  y en  lo  nuevo. 

La  siguiente  etapa  en  la  investigación  cristológica  se  ha  de  hallar 
en  la  fe  y la  vida  de  la  iglesia  primitiva.  Este  enfoque  es  correcto,  a 
nuestro  entender,  por  dos  motivos:  (1)  esa  fe  viva  es  resultado  de  la 
vida  y el  ministerio  de  Jesús,  y su  toque  se  ve  en  toda  la  comunidad, 
su  pensamiento  y su  literatura;  (2)  como  producto  de  ese  movimiento 
tenemos  los  Evangelios  que  son  nuestra  más  directa  información  sobre 
las  palabras  y hechos  de  Jesús.  La  crítica  de  las  formas  se  ocupa  de  los 
materiales  de  los  Evangelios  en  la  situación  viviente  de  la  iglesia  cre- 
yente. Enfocar  el  centro  de  la  cristología  del  Nuevo  Testamento  desde 
este  ángulo  puede  parecer  una  manera  extraña  e indirecta  de  hacerlo, 
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pero  el  hecho  real  es  que  en  los  Evangelios  estamos  viendo  a Jesús  a 
través  de  los  ojos  de  los  creyentes  de  la  iglesia  cristiana  primitiva. 

Tomando  este  punto  de  vista  ventajoso  inmediatamente  recorda- 
mos la  continuidad  básica  que  envuelve.  El  resultado  debe  guardar 
alguna  relación  con  la  fuerza  original,  y esa  fuerza  original  debe  me- 
dirse en  términos  de  sus  resultados.  F.  C.  Burkitt  expresó  así  el  asunto: 
“No  es  en  absoluto  adecuado  ningún  relato  de  Jesús  que  deje  sin 
explicar  resultados  poderosos  que  produjo  esa  vida.’’  Nuestro  inventa- 
rio de  las  poderosas  fuerzas  y factores  religiosos  en  esta  subsiguiente 
área  después  de  la  cruz  encierra  tremendas  implicaciones  sobre  lo  que 
se  entrevio  antes  de  la  cruz.  ¿Por  qué  en  la  iglesia  primitiva  Jesús  es  el 
centro  de  la  fe?  ¿Por  qué  la  religión  está  tan  personalmente  relacionada 
con  Dios  como  Padre  y los  hombres  como  hijos?  ¿Por  qué  oímos  tanto 
de  la  fe  y el  perdón  y la  esperanza,  si  todas  éstas  no  estaban  relacio- 
nadas de  alguna  manera  con  el  Jesús  del  ministerio  histórico?  La 
inferencia  más  natural  es  que  el  impulso  original  en  Jesús  era  de  este 
carácter. 

Al  mismo  tiempo,  debemos  estar  preparados  para  reconocer  un 
verdadero  desarrollo  del  original,  una  fiel  explicación  de  lo  que  ya 
estaba  presente  en  la  primera  etapa.  Por  ejemplo,  la  mayoría  de 
nosotros  diríamos  que  el  énfasis  de  Pablo  sobre  la  fe  y el  amor  en  un 
marco  universal  no  es  algo  radicalmente  nuevo  de  Pablo,  sino  que 
representa  una  verdadera  comprensión  de  la  religión  de  Jesús. 

No  cabe  duda  de  que  se  hicieron  agregados  a la  primera  impre- 
sión de  Jesús.  Hubo  una  sistematización  de  la  predicación  en  el  kerygma 
de  la  iglesia.  (Jesús,  por  cierto  no  fue  un  teólogo  sistemático).  La  especu- 
lación recurrió  a un  campo  más  vasto  de  ideas  a fin  de  dar  expresión 
más  cabal  a lo  que  Jesús  significaba  para  los  hombres.  Así  la  doctrina 
del  Logos  en  el  cuarto  evangelio,  la  cristología  sumo-sacerdotal  de  la 
epístola  a los  Hebreos,  o la  especulación  paulina  sobre  el  Cristo  cósmico 
o el  Cristo  preexistente.  Todos  esos  agregados  han  de  ser  comparados, 
relacionados  y explicados  en  términos  del  impacto  original  del  Jesús 
histórico.  En  otras  palabras,  la  cristología  de  la  iglesia  primitiva  está 
en  la  corriente  de  fe  que  surge  de  Jesús,  y es  inseparable  de  ese  impacto 
original. 

Al  aquilatar  las  declaraciones  cristológicas  de  la  iglesia  primitiva 
debemos  hacer  algunas  observaciones:  (1)  con  todo  el  énfasis  central 
sobre  Jesús,  ella  daba  siempre  por  sentado  al  Dios  que  había  resucitado 
y glorificado  a Jesús.  Jesús  es  visto  en  el  campo  de  Dios,  y Dios  es  el 
poder  último  y el  punto  de  referencia  final.  Mediante  su  devoción  a 
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Jesús,  su  Señor,  ellos  no  oscurecían  a Dios,  sino  que  lo  hacían  más 
vividamente  en  acción. 

(2)  Una  segunda  observación  es  inspirada  por  su  aparente  menos- 
precio del  Jesús  encarnado  en  favor  del  Cristo  resucitado.  En  realidad 
ellos  tomaban  el  ministerio  terrenal  de  Jesús  como  parte  de  toda  la 
acción,  del  hecho  total.  La  crítica  de  las  formas  nos  dice  tpte  siempre, 
mientras  vivían  por  el  recuerdo  de  Jesús,  controlaban  su  predicación, 
su  enseñan/a,  su  vida  de  comunidad  por  el  colorido  recuerdo  de  lo  que 
él  había  dicho  y hecho.  La  iglesia  primitiva  produjo  los  Evangelios 
porque  nunca  olvidó  esas  palabras  y relatos;  esas  cosas  eran  su  vida. 

(3)  La  tercera  observación  concierne  a la  variedad  de  nombres 
aplicados  a Jesús  en  este  período.  ¿Necesitamos  enumerarlos?  Señor, 
Cristo,  Hijo,  el  Santo  y el  Justo,  Príncipe  de  vida,  Siervo,  Cabeza, 
Pastor  y obispo.  Sumo  sacerdote,  Mediador,  Heredero  de  todas  las  cosas, 
Autor  de  la  salvación,  el  Cordero.  . . Y sigue  la  lista.  Aquellos  primeros 
cristianos  parecen  haberse  deleitado  en  hallar  nuevos  y ricos  términos. 
Los  nombres  mismos  atestiguan  su  sentido  de  la  importancia  del  im- 
pacto de  Jesús  sobre  su  mundo,  su  rica  contribución  a sus  vidas  — como 
si  ningún  término  pudiera  por  sí  sólo  expresar  todo  el  significado  que 
él  tenía  para  ellos.  Estaban  luchando  por  dar  expresión  al  hecho  de 
Jesús.  Cuando  trataban  de  responder  a la  pregunta:  “¿Quién  es  éste?” 
(Mar.  4:41),  el  lenguaje  parecía  demasiado  limitado  para  concretar 
una  respuesta. 

(4)  Hay  una  cuarta  observación  sobre  esas  primitivas  declaraciones 
cristológicas.  Los  hombres  conocían  a Cristo  por  lo  que  había  hecho 
por  ellos.  Como  dijo  Moberly,  la  cristología  es  soteriología.  O,  según 
las  palabras  de  J.  K.  Mozley,  “En  el  Nuevo  Testamento  no  hay  una 
cristología  especulativa  divorciada  del  Evangelio  del  Salvador  y de 
la  salvación  que  él  trae.”  Aun  la  cumbre  cósmica  de  la  cristología  de 
Pablo  surge  de  ese  seguro  sentido  de  la  obra  salvadora  de  Cristo. 
Aquellos  primeros  cristianos  no  estaban  buscando  definiciones  abstrac- 
tas — su  lenguaje  era  experiencial,  funcional,  confesional,  ¡el  canto  de 
los  redimidos!  Pablo,  por  ejemplo,  toma  como  punto  de  partida  de  su 
cristología  la  experiencia  de  lo  cpie  Cristo  había  hecho  por  ¿l  en  su 
propia  conversión,  y descubriremos  tpte  él  se  interesa  por  lo  que  Cristo 
hizo  como  Redentor  y Revelador  — mucho  más  que  en  una  doctrina 
abstracta  de  su  persona  cuidadosamente  calculada  con  referencia  a fa 
divinidad.  En  este  punto  vienen  a propósito  unas  palabras  de  Me- 
lancthon:  “Este  es  el  conocimiento  de  Cristo,  a saber,  el  conocimiento 
de  sus  beneficios,  no  la  contemplación  de  su  naturaleza  y de  los  modos 
de  su  encarnación”.  Observaciones  como  éstas  pueden  indicar  alguna 
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dirección  en  cualquier  acercamiento  a este  rico  campo  de  la  cristología 
primitiva. 

Ahora,  al  fin,  después  de  esta  marcha  zigzagueante,  llegamos  al 
corazón  del  asunto,  nuestra  preocupación  central,  la  cristología  de  los 
evangelios  sinópticos.  ¿Cuál  es  el  mejor  enfoque?  ¿Dónde  concentra- 
remos nuestro  estudio?  ¿Qué  técnicas  habremos  de  emplear  en  el  ma- 
nejo de  este  material? 

(1)  Los  evangelios  sinópticos  son  consecuentemente  cristológicos . 
Esta  es  la  primera  observación  que  hacemos.  La  misma  aparición  del 
evangelio  de  Marcos  es  una  afirmación  de  que  la  resurrección  y su  pre- 
ludio en  la  cruz,  por  importantes  que  fueran  en  la  iglesia  primitiva, 
no  son  suficientes  para  explicar  la  le  que  la  iglesia  ponía  en  Jesucristo; 
el  relato  de  sus  hechos,  dice  Marcos,  es  de  vital  importancia.  Y Mateo 
y Lucas  agregan  el  registro  de  sus  dichos.  Estos  evangelistas  nos  dan 
una  selección  de  aquellos  hechos  y enseñanzas  destinados  a producir 
una  fe  viva  en  Jesús,  contribuyendo  cada  una  de  las  partes  a la  impre- 
sión total.  Sólo  un  relato  tan  extenso  es  suficiente  para  justificar  la 
centralización  de  la  convicción  de  la  iglesia  en  Jesús.  Ese  material  his- 
tórico es,  pues,  desde  el  punto  de  vista  de  los  evangelistas,  la  materia 
prima  de  la  cristología.  La  cruz  y la  resurrección  no  han  de  ser  aisladas 
del  total  del  ministerio.  Con  todo  el  sentido  de  la  importancia  de  la 
muerte  y resurrección  del  Mesías,  los  evangelios  atribuyen  el  centro 
creativo  al  Jesús  histórico  vivo. 

Desde  luego,  debemos  reconocer  que  los  evangelistas  no  se  interesan 
por  la  personalidad  de  Jesús  en  nuestro  sentido  moderno  del  término. 
Pero  se  acercan  a él,  pues  presentan  detalladamente  su  persona  en 
acción,  esa  persona  en  relación  con  Dios  y los  hombres,  y su  relato 
vive  por  las  sorpresas  que  él  causa  con  sus  palabras  y hechos.  Así  los 
evangelistas  nos  estimulan  a acercarnos  a las  palabras  y hechos  histó- 
ricos de  Jesús,  en  la  prosecución  de  nuestra  investigación  cristológica. 

(2)  En  nuestra  segunda  observación  sobre  este  punto  planteamos 
una  seria  pregunta  acerca  de  la  adecuación  de  los  hombres  y títulos 
para  llevar  la  carga  de  la  cristología.  El  procedimiento  habitual  es 
extraer  de  los  títulos  aplicados  a Jesús  su  pleno  significado  de  acuerdo 
con  el  ambiente  del  Antiguo  Testamento,  el  uso  contemporáneo  y la 
aplicación  a Jesús.  Los  títulos  en  sí  son  para  nosotros  asideros  conve- 
nientes, pero  son  demasiado  simples  para  abarcar  todo  el  hecho  de 
Jesús.  Hay  que  darles  un  contenido  a esos  títulos;  como  ha  observado 
Hoskyns,  “Si  los  títulos  son  separados  y considerados  en  sí  mismos,  se 
descubre  que  no  poseen  un  significado  preciso  y por  lo  tanto  no  propor- 
cionan un  punto  fijo  de  partida  para  la  exégesis”.  Y no  se  ha  hallado 
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ningún  título  que,  aun  cabalmente  definido,  abarque  todo  lo  que  fue 
Jesús  para  los  hombres.  Si  son  términos  heredados  de  un  uso  anterior, 
deben  ser  readaptados  al  hecho  histórico.  Por  ejemplo,  a Jesús  se  le 
aplicaba  popularmente  el  término  profeta,  y hay  en  el  espíritu  y el 
mensaje  de  Jesús  mucho  que  lo  emparenta  con  los  profetas  del  Antiguo 
Testamento.  Pero  él  no  vivió  en  profética  anticipación,  sino  en  plena 
realización. 

El  título  de  “Cristo”,  el  Ungido,  se  aplica  comúnmente  a Jesús. 
El  término  en  sí  se  usaba  en  sentido  elástico,  y en  el  habla  popular 
significaba  el  rey  davídico.  Jesús  realmente  no  se  aplica  el  título  a sí 
mismo;  como  dice  C.  H.  Dodd,  “Jesús  nunca  pretendió  explícitamente 
ser  el  Mesías”.  Otros  le  aplicaron  el  título,  pero  no  hubo  un  anuncio 
público  hasta  las  pruebas  finales,  y aun  entonces  se  puede  discutir 
el  asentimiento  de  Jesús  al  término.  Probablemente  por  la  presión 
pública  Jesús  tuvo  que  avenirse  a la  idea  mesiánica,  pero  cuando  le 
fue  aplicado  el  título,  trató  rápidamente  de  definirlo  con  referencia 
a otros  conceptos.  Él  no  escogió  ser  reconocido  como  el  Mesías. 
F.  C.  Grant  ha  dicho;  “.  . .hasta  el  mismo  fin  de  su  vida,  su  mesianismo 
fue  una  carga  pesada,  de  la  cual  no  pudo  libertarse.  . .”  Y en  la  forma 
en  que  lo  reinterpretó,  lo  transformó  casi  completamente.  Finalmente, 
el  término  Cristo,  en  ese  sentido  reinterpretado,  ganó  terreno. 

“Hijo  del  Hombre”  era  al  parecer  la  designación  favorita  del 
propio  Jesús,  y el  término  tiene  un  precedente  en  el  Antiguo  Testa- 
mento, sea  en  Daniel,  o en  Ezequiel,  o en  Enoc  o en  los  Salmos.  En 
ciertos  puntos  Jesús  lo  empleó  en  el  sentido  del  hombre  celestial  de 
Daniel.  Pero  en  los  demás  casos  suena  como  el  profeta  sufriente  o el 
humilde  hombre  humano.  En  labios  de  Jesús  todo  el  significado  de 
este  título  es  único  y nuevo.  El  hecho  de  que  la  iglesia  primitiva  no 
recogiera  este  título  favorito  de  Jesús  podría  indicar  que  no  captaron 
su  verdadera  significación. 

El  término  de  advocación,  “Señor”,  aplicado  a Jesús  durante  su 
ministerio  implicaba  respeto,  obediencia  y autoridad.  No  podía  haber 
tenido  el  sentido  de  un  título  aplicado  a Dios,  que  tiene  en  la  Septua- 
ginta.  Más  tarde,  parte  de  su  significado  debe  haber  venido  de  su  uso 
en  el  Antiguo  Testamento,  pero  como  ha  dicho  Dónale!  Baillie,  “Nadie 
puede  decir,  Jesús  es  Señor,  sin  un  conocimiento  de  lo  que  fue  real- 
mente Jesús  como  personalidad  humana  en  los  días  de  su  carne.” 

En  cuanto  a “Siervo  del  Señor",  “Siervo  sufriente”,  los  primeros 
capítulos  de  Hechos  son  la  primera  indicación  clara  de  las  ideas  que 
envolvía  para  Jesús.  Puede  ser  que  Jesús  abrazara  el  papel  del  Siervo 
sufriente  — no  se  puede  probar  definitivamente. 
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El  título  "Hijo  ",  “Hijo  de  Dios”,  parece  tener  las  mayores  proba- 
bilidades de  ser  adecuado  para  Jesús,  aunque  no  en  sentido  de  Mesías, 
como  lo  usa  Marcos,  ni  en  el  sentido  del  real  hijo  davídico.  Jesús  utili- 
zaba el  término  “Hijo”  para  sugerir  la  relación  religiosa  con  Dios  en 
términos  de  obediencia  plena,  conocimiento  íntimo  y semejanza  moral. 
Este  término  está  ligado  a la  característica  manera  de  Jesús  de  dirigirse 
a Dios  como  Abba,  Padre,  y está  enteramente  en  armonía  con  todo  el 
nivel  personal  de  esta  nueva  forma  de  vida  religiosa. 

El  uso  de  estos  difusos  términos  representa  en  total  una  especie 
de  lucha  por  asir  la  realidad  de  Jesús.  Para  citar  nuevamente  a Hoskyns: 
“La  significación  de  los  títulos.  . . está  oculta  e impregnada  en  la 
enseñanza  y las  acciones  de  Jesús...  El  Mesías,  el  Hijo  de  Dios,  el 
Hijo  del  Hombre  son  términos  que,  si  se  los  separa  ele  la  situación 
concreta  de  la  enseñanza  de  Jesús,  no  tienen  un  signilicado  claro  y 
preciso.” 

(3)  Pasemos  a nuestra  tercera  observación:  la  totalidad  de  las 
palabras  y hechos  de  Jesús  proporciona  la  base  sólida  para  el  estudio 
cristológico.  Nuestra  estimación  debe  obedecer  a la  impresión  total  de 
Jesús  en  acción.  Él  lo  hubiera  querido  así;  él  quería  ser  juzgado  sobre 
esta  base:  “¿Eres  tú  el  que  había  de  venir?”  “Id  y decid  a Juan  las 
cosas  que  oís  y veis:  los  ciegos  ven,  los  cojos  andan.  . .,  etc.”  Los  mila- 
gros son  demostraciones  de  las  potencias  del  Reino  que  irrumpen  en 
el  mundo  a través  del  ministerio  de  Jesús.  Los  exorcismos  son  la  victo- 
ria sobre  las  potencias  del  mal:  “Si  por  el  espíritu  de  Dios  yo  echo 
fuera  los  demonios,  ciertamente  ha  llegado  a vosotros  el  reino  de  Dios.” 
De  este  modo,  en  esta  actividad  milagrosa,  Jesús  está  relacionado  direc- 
tamente con  la  venida  del  reino.  1 

Pero  las  obras  y palabras  de  Jesús  no  deben  separarse,  pues  se 
originan  en  la  misma  persona  y están  dentro  del  radio  de  su  propósito 
singular.  Él  era  el  canal  del  podey  del  reino,  que  afirmaba  la  victoria 
de  Dios  sobre  las  fuerzas  demoníacas  del  mal,  traía  a los  hombres  la 
libertad,  el  perdón  de  los  pecados,  la  rotura  de  los  grillos  del  pecado 
y la  muerte.  Con  toda  razón  buscamos  significación  mesiánica  tanto 
en  las  palabras  como  en  las  obras. 

i En  los  primeros  capítulos  de  los  evangelios  el  primero  y primordial  interés 
de  Jesús  es  el  anuncio  de  la  venida  del  reino,  sugiriendo  su  carácter.  (Ahora  no 
podemos  depender  absolutamente  del  orden  cronológico  de  estos  materiales).  Sólo 
hacia  el  final,  en  C'esarea  de  Filipos  y después,  se  destaca  el  papel  propio  de 
Jesús.  Tengo  la  impresión  clara  de  que  en  todo  momento  Jesús  se  considera  como 
un  agente  del  Reino,  y su  significación  personal  debe  entenderse  siempre  dentro 
del  contexto  del  Reino : su  carácter,  su  poder,  su  venida.  Esta  es  la  atmósfera, 
el  movimiento  total  en  que  él  alegremente  vive  y obra  y hace  su  contribución. 
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En  su  enseñanza  Jesús  habla  con  absoluta  autoridad,  aun  contra 
la  ley  de  Dios;  pretende  tomar  esa  actitud  en  cumplimiento  del  plan 
de  Dios;  sabe  que  el  Reino  está  cerca;  da  por  sentado  que  él  conoce 
la  voluntad  de  Dios  y que  está  dentro  del  reino  mismo.  Su  seguro  toque 
en  las  parábolas  es  prueba  de  ese  conocimiento  interior.  No  habla  de 
oídas  o por  especulación  — sabe  que  el  reino  es  así,  ¡está  absolutamente 
seguro  de  que  Dios  perdona  al  Pródigo!  Con  la  misma  seguridad  pre- 
dice la  crisis  inminente  y su  propia  vindicación  de  la  muerte  por  Dios. 

Tampoco  debiéramos  perder  de  vista  la  importancia  mesiánica 
del  propio  carácter  de  Jesús  en  acción  — en  amor  hacia  los  hombres, 
simpatía,  misericordia,  perdón.  Los  evangelios  registran  estos  detalles 
en  el  cuadro  total,  y la  iglesia  ha  recogido  esta  clave  para  decir  que 
Dios  es  así.  La  cristológía  de  palabras,  actos  e influencia  que  tenemos 
en  los  evangelios  no  puede  ser  envuelta  en  términos  explícitos,  pero 
allí  está,  para  leerla  y entenderla. 

(4)  Nuestra  cuarta  y última  observación  se  relaciona  con  aconte- 
cimientos originales  de  este  relato  cristológico,  cómo  los  entendieron 
los  evangelistas  y cómo  podemos  entenderlos  nosotros.  Porque  este  regis- 
tro de  esos  acontecimientos  históricos  nos  llega  a través  de  la  respuesta 
de  fe,  la  fe  de  los  que  primero  vieron  y oyeron  y la  fe  de  la  iglesia  y 
del  evangelista.  Desde  el  comienzo  mismo  Jesús  se  contó  entre  los 
hombres.  El  acontecimiento  histórico  incluiría  tanto  el  impacto  origi- 
nal como  la  respuesta  creyente  de  los  hombres.  No  es  fácil  describir 
el  impacto  de  Jesús  sobre  los  hombres,  pero  los  evangelistas  reconocen 
sus  colosales  proporciones  al  registrar  el  asombro  de  los  hombres,  la 
maravilla  de  las  multitudes.  Jesús  vino  a buscar  y a salvar  lo  que  estaba 
perdido.  Él  declara  el  perdón  de  pecados.  Su  mensaje  exigía  una  deci- 
sión. Sus  parábolas  reclamaban  de  los  hombres  un  oído  comprensivo 
y a menudo  una  nueva  decisión  hacia  el  deber.  Su  impacto  sobre  el 
mundo  de  ese  entonces  fue  una  fuerza  poderosa  para  cambiar  la  vida, 
del  miedo  a la  confianza,  de  la  ansiedad  a la  esperanza  y la  confianza. 

El  poderoso  impacto  de  Jesús  no  puede  ser  descrito  adecuada- 
mente aparte  de  la  respuesta  de  los  hombres,  su  reacción  religiosa 
positiva  de  arrepentimiento,  fe,  lealtad,  obediencia,  confianza,  nueva 
esperanza  en  la  vida.  Los  hombres  respondieron  a Jesús  con  cambios 
radicales  en  toda  su  vida  religiosa.  Y aun  en  los  casos  en  que  lo  recha- 
zaron y se  volvieron  contra  él  en  hostilidad,  su  respuesta  es  también 
indicativa  del  impacto  que  originalmente  hizo  sobre  ellos. 

Lo  que  estamos  diciendo  es  que  esta  fe,  esta  confiada  respuesta 
no  oscurece  nuestro  verdadero  retrato  de  Jesús.  Por  el  contrario,  esta 
fe  era  parte  del  acontecimiento  original:  Jesús  en  relación  con  los  hom- 
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bres  creyentes  — esta  es  la  materia  prima  de  la  cristología,  o más 
bien,  ésta  es  la  cristología  en  su  forma  prístina.  El  cristianismo  empezó 
como  cristología  en  el  primer  encuentro  en  que  Jesús  provocó  la  res- 
puesta de  la  fe. 

En  suma,  este  enfoque  ele  la  cristología  no  resuelve  todos  los  pro- 
blemas; ni  resuelve  el  intrincado  misterio  en  Dios  o el  hombre.  Aparta 
de  proyecciones  metafísicas  y conduce  en  la  dirección  de  las  relacio- 
nes religiosas  y morales  que  los  hombres  pueden,  en  cierta  medida, 
entender.  (¡Sería  trágico  que  la  cristología  le  arrebatara  a Jesús  al 
hombre  común!)  Debería  depositarse  menos  confianza  en  la  investiga- 
ción de  títulos,  y más  en  los  actos  y palabras  históricos  del  ministerio 
del  mismo  Jesús.  Y aquí  en  el  registro  de  los  evangelios,  el  material  ya 
está  acondicionado  hacia  la  cristología,  por  el  carácter  de  impacto  y 
respuesta  de  los  relatos.  Insistiríamos,  pues,  en  que  las  declaraciones 
cristológicas  deben  hacerse  siempre  en  estrecho  contacto  con  el  relato 
del  evangelio  de  lo  que  él  dijo  e hizo,  lo  que  significa  que  debemos 
dejar  que  el  propio  relato  hable  de  lo  que  era  Jesús. 


EL  CRISTO  HISTORICO 

Por  Manuel  Gutiérrez  Marín 


Han  pasado  los  tiempos  en  que  se  dudaba,  en  parte  o completa- 
mente, de  la  historicidad  de  Jesús.  Precisamente,  lo  que  de  positivo 
tienen  los  esfuerzos  de  Bultmann  en  favor  de  lo  que  él  denomina 
“desmi tologización”  del  Evangelio  viene  a apoyar,  o mejor,  da  por 
sentada  la  existencia  histórica  de  Jesús,  en  torno  al  cual,  según 
Bultmann,  se  han  levantado  los  mitos  ya  conocidos  en  antiquísimas 
religiones. 

Al  creyente  sencillo  se  le  escapa,  por  regla  general,  la  gran  impor- 
tancia que  posee  la  investigación  histórico-teológica.  Mas  todos  esta- 
mos de  acuerdo  en  confesar  que  lo  que  hoy  se  enseña  en  las  aulas 
científicas  será  mañana  del  dominio  común.  Y también  estamos  todos 
conformes  en  reconocer  que  mientras  la  ciencia  evoluciona,  gana 
nuevos  conocimientos  y desecha  los  que  un  día  formulara,  el  dominio 
común  conserva  con  extraordinaria  tenacidad  lo  que  la  ciencia  ense- 
ñara un  día  ya  lejano.  No  es,  pues,  extraño  que  todavía  anden  en  tela 
de  juicio  ciertas  teorías  acerca  de  la  historicidad  de  Jesús,  cual  si  se 
tratase  de  un  personaje  oscilante  entre  lo  histórico  y lo  mítico.  En 
realidad,  la  figura  de  Jesús,  con  toda  su  indudable  historicidad,  apa- 
rece envuelta  en  un  misterio  sólo  descifrable  a la  fe,  justamente  a la 
fe  con  que  están  escritos  los  cuatro  evangelios,  en  los  que  lo  pura- 
mente biográfico  se  supedita  totalmente  al  “quérigma”,  o sea,  al 
anuncio  o mensaje  evangelístico,  misionero,  de  la  Iglesia  naciente.  Y 
lo  que  a mucha  gente  le  parece  lógico  y natural,  ateniéndose  a la 
lectura  creyente  del  Nuevo  Testamento,  es,  en  verdad,  ilógico  y sobre- 
natural en  su  esencia  y carácter.  Lo  que,  por  ejemplo,  el  “fundamen- 
talismo”  daña  en  grado  superlativo  a la  verdadera  fe  en  Dios  es  cosa 
más  grave  de  lo  que  parece;  porque  detrás  del  apego  a la  letra  escrita 
está  el  racionalismo  puro  de  aquel  que  no  creería  si  no  estuviese  escrito 
como  está  escrito.  ¡Y  Jesús  mismo  no  escribió  nada,  nada  en  absoluto! 
Por  otro  lado,  no  resulta  tan  fácil  comprender  lo  que  está  escrito, 
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sobre  todo  lo  que  está  escrito  en  la  Biblia.  Aquí  vale  aquel  llanto  de 
Juan  ante  el  libro  sellado  con  siete  sellos:  Apoc.  5,1-5.  Unicamente  el 
Cordero  es  digno  de  abrirlo,  mientras  que  a las  demás  criaturas  les 
cabe,  ante  ese  Cordero  que  venció,  sólo  la  adoración,  el  culto,  la 
entrega  incondicional. 

En  nuestra  alucinante  actualidad  estamos  presenciando  — mejor 
diríase  que  estamos  envueltos  en  un  fenómeno  de  doble  aspecto  que 
no  puede  dejar  de  inquietarnos:  en  medio  del  mundo  se  esfuerza  la 
teología  católicorromana  en  franquear  más  y más  el  camino  a la  reli- 
gión natural,  llegando  a la  sublimización  de  lo  “femenino”  y con  ello 
a la  “cuaternidad”  de  toda  religión  natural  elevada,  dando  con  ello 
de  lado  la  Trinidad  que  corresponde  a la  revelación  puramente  bíblica. 
Lo  que  con  gozo  augurara  hace  años  el  pensador  español,  }.  L.  Aran- 
guren,  es  ya  un  hecho:  “El  catolicismo  — decía  el  insigne  profesor 
de  Madrid  — habrá  de  ser  cada  vez  más  mariano”.  Sí;  es  el  “tropos”, 
es  la  vuelta  a lo  que  fue  antes  del  jesús  histórico,  es  el  alejamiento 
del  Jesús  histórico  y el  acercamiento  al  paganismo...,  que,  desde 
luego,  era  mucho  más  honesto  (puesto  que  nada  sabía  de  Cristo)  que 
ese  católico  pensar,  creer  y realizar.  También  en  medio  del  mundo 
se  esfuerzan  ciertos  grupos  cristianos,  so  capa  de  despreciar  toda  teolo- 
gía de  la  Iglesia,  en  imponer  una  pseudoteología  de  carácter  tan 
dogmático  como  la  de  Roma  y,  naturalmente,  mucho  más  dogmático 
que  la  sostenida  por  las  Iglesias  Evangélicas.  Por  dos  cosas  se  caracte- 
riza dicha  pseudoteología:  Por  su  acentuado  gnosticismo  y por  su 
menosprecio  de  la  obra  de  la  libre  gracia  divina.  Ambas  cosas  llevan 
consigo  un  concepto  de  la  fe  muy  distinto  del  bíblico;  porque,  aparte 
de  un  exagerado  subjetivismo,  sirve  esta  fe  como  el  medio  para  lograr 
un  fin.  Este  fin  puede  ser,  bien  la  salud  física,  bien  el  obtener  aquello 
que  supla  nuestras  necesidades,  bien  el  concretar  ahora  ya  y aquí  en 
la  tierra  la  verdadera  iglesia  de  los  redimidos...,  que  son,  claro  está, 
únicamente  quienes  poseen  esa  determinada  fe.  Se  comprende  que  el 
Cristo  histórico  tampoco  interese  a tales  grupos  (pensemos,  por  ejem- 
plo, en  los  “Testigos  de  Jehová”  o en  los  “Adventistas  del  Séptimo 
Día”;  pero  pensemos,  igualmente,  en  la  “Ciencia  Cristiana”),  y eso, 
quizás  sin  que  ellos  mismos  lo  sepan,  porque  el  Cristo  histórico  les 
contradice  continuamente.  En  realidad,  han  surgido  dichos  grupos  de 
las  mismas  iglesias  evangélicas,  lo  cual  acaso  se  deba  — sería  aventu- 
rado afirmar  nada  concreto  a este  respecto  — a que  éstas  han  venido 
descuidando  más  y más  la  escatología,  es  decir,  han  descuidado  la 
predicación,  el  “quérigma”  del  Cristo  superhistórico,  escatológico, 
mesiánico;  se  les  ha  ido  escapando  aquel  "misterio  que  había  estado 
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oculto  desde  los  siglos  y edades,  mas  ahora  ha  sido  manifestado  a sus 
santos...”  ...“el  misterio  de  Dios,  y del  Padre,  y de  Cristo”  (Col.  1, 
26-27  y 2,2). 

Hoy  ya  no  se  puede  objetar,  como  hace  décadas,  que,  precisa- 
mente, el  evangelio  “paulino”  no  se  cura  mucho  del  Cristo  histórico, 
toda  vez  que  pone  por  encima  de  él  al  Cristo  cósmico,  glorificado,  etc. 
Hoy,  puesta  en  claro  y sin  ningún  género  de  dudas  la  armonía  querig- 
mática  entre  Pablo  y Juan  con  respecto  a su  cristología  (incluyendo, 
naturalmente,  lo  sacramental  — Bautismo  y Cena  del  Señor),  estu- 
diados más  a fondo  los  “Hechos  de  los  Apóstoles”  y los  Sinópticos, 
Marcos  especialmente,  hemos  de  conceder  que  el  evangelio  de  Pablo 
es  una  de  tantas  facetas  del  único  Evangelio,  cuya  polilormidad  es 
su  insondable  e inagotable  riqueza. 

Si  la  actitud  teológica  de  Roma  y la  pseudoteológica  de  ciertos 
grupos  no  católicorromanos,  pero  tampoco  eclesiásticamente  evangé- 
licos, fuera  un  correctivo  a nuestra  manera  de  anunciar  el  Evangelio 
y vivirlo,  de  nada  nos  valdría  encastillarnos  tras  nuestras  propias  con- 
vicciones y lanzar  anatemas;  porque  aquella  actitud  acabaría  por  triun- 
far sobre  nosotros  y nuestras  iglesias.  Pero  no  se  trata  de  un  correctivo, 
sino  de  una  desviación,  un  alejamiento  del  Cristo  histórico  y de  su 
plenitud  divina.  De  aquí  que  resulte  innegable  el  hecho  de  que  al 
lado  de  la  Biblia  tenga  Roma  el  “magisterio  de  la  Iglesia”  —inclu- 
yendo en  él  la  Tradición—  y los  grupos  mencionados  posean  junto  a 
la  Biblia  otro  libro  revelado,  viniendo  a confesar  todos  ellos,  más  o 
menos,  lo  que  los  Mormones,  por  su  parte,  dicen  en  los  Artículos 
8 y 9 de  su  Confesión  de  Fe:  “Creemos  en  la  Biblia  como  Palabra  de 
Dios,  siempre  que  esté  bien  traducida;  creemos  también  en  el  Libro  de 
Mormon  como  Palabra  de  Dios.  Creemos  en  todo  lo  que  Dios  ha  reve- 
lado, en  todo  lo  que  ahora  está  revelando,  y creemos  que  El  todavía 
revelará  muchas  e importantes  cosas  con  respecto  al  reino  de  Dios”. 

Cristo,  pues,  no  es  en  sí,  personal  y exclusivamente,  aquel  en  el 
cual  “habita  corporalmente  la  plenitud  de  la  divinidad”,  como  fórmula 
el  apóstol  Pablo;  Cristo  no  es  la  revelación  definitiva  personal  de 
Dios;  Cristo  no  es  el  Hijo  amado,  del  que  la  voz  celestial  dice:  “A  él 
oid”.  Y en  vez  apostólico  “en  Cristo”,  figura  el  “además  de  Cristo”, 
un  “además  y un  más  allá  de  Cristo”  que  hizo  surgir  la  potente  voz 
profética  de  la  Reforma  del  siglo  XVI,  contra  Roma,  primero,  pero 
—pro  lo  olvidemos—!  también  frente  a los  grupos  entusiastas  de  los 
espiritualistas  exaltados  de  aquellos  tiempos. 

En  los  últimos  años  vienen  apareciendo  obras  sobre  la  persona 
de  Jesús  como  señal  de  una  necesidad  renovada  de  saber  quién  es  él, 
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de  conocerle  más  a fondo.  Las  hay  de  carácter  puramente  evangélico- 
histórico,  como  la  del  católico  Ricciotti,  o literario,  como  la  de  G.  Pa- 
pini  o,  más  modernamente,  la  de  F.  Mauriac.  Se  trata,  en  estos  casos, 
de  biografías  interpretativas  de  Jesús,  que  se  oponen  a las  racionalistas 
de  un  Renán,  por  ejemplo,  o las  de  tipo  liberal,  como  las  del  angli- 
cano Headlam  o a las  que,  directa  o indirectamente  se  amparan  en 
la  “Investigación  sobre  la  vida  de  Jesús”,  del  genial  Alberto  Schweitzer. 
Al  lado,  otros  teólogos,  como  los  alemanes  Bornkamm  y E.  Stauffer, 
acaban  de  dar  a la  publicidad  sendas  obras  sobre  la  persona  de  Jesús. 
La  de  Stauffer,  titulada  “Jesús:  Gestalt  und  Geschichte”,  ha  causado 
honda  sensación.  Unos  la  consideran  como  de  genialidad  sin  transcen- 
dencia, mientras  que  otros,  especialmente,  la  gente  joven,  la  encuen- 
tran fascinadora.  Stauffer  se  ocupa  exclusivamente  del  Jesús  histórico 
y,  aparte  de  sus  preferencias  por  la  cronología  del  Evangelio  de 
Juan,  se  sujeta  estrictamente  al  relato  evangélico  sobre  la  persona  y 
obra  de  Jesús.  Como  fuentes  no  bíblicas  aporta  la  polémica  judaica 
contra  el  cristianismo.  Para  mejor  comprensión  de  la  situación  histó- 
rica de  Jesús  en  su  tiempo  y frente  a la  sinagoga,  apela,  por  una  parte, 
a los  “Rollos  del  Mar  Muerto”  referentes  a la  secta  esenia  o semi- 
esenia,  tan  amante  de  la  “Torá”  que  es  imposible  suponer  que  Jesús 
perteneciera  personalmente  a dicha  secta;  por  otra  parte,  trae  a cola- 
ción las  tradiciones  rabínicas  imperantes  en  tiempos  de  Jesús,  así  como 
también  el  ritual  y la  liturgia  de  su  época.  La  imagen  de  Jesús  ofrece 
así  un  doble  aspecto:  Jesús  es  un  tipo  viril,  revolucionario,  conse- 
cuente hasta  el  final  que  él  puede  prever,  ya  que  ha  sido  excomulgado 
de  la  comunidad  israelita.  A la  vez,  Jesús  manifiesta  lo  que  suele  deno- 
minarse su  “consciencia  mesiánica”  en  su  YO  SOY  (ani  hu,  en  arameo, 
y ego  eimi,  en  el  texto  evangélico  griego).  Ese  YO  SOY  corresponde 
únicamente  al  Dios  del  Antiguo  Testamento,  que  Jesús  invoca  como 
única  y verdadera  revelación  de  Dios  e indelineable  indicación  y testi- 
monio que  se  refieren  a él.  Jesús  está  ligado  íntimamente  al  Antiguo 
Testamento,  apela  a la  Ley  y los  profetas,  emplea  palabras  de  éstos  y, 
desde  luego,  confirma  su  mensaje,  el  mensaje  que  sitúa  la  misericordia 
por  encima  de  los  sacrificios  u holocaustos.  Mientras,  clavado  en  la 
cruz,  muere  fuera  de  la  ciudad  de  David,  dentro  de  ésta,  en  el  templo, 
se  está  celebrando  ya  la  Pascua  con  solemnidad  y pompa  rituales. 
Miles  de  corderos  son  sacrificados,  en  tanto  el  cordero  único,  el  que 
“quita  el  pecado  del  mundo”  (y  no  sólo  de  Israel)  expira  solitario, 
entre  oraciones,  sobre  el  Gólgota.  Repitamos  que  no  se  trata  de  una 
interpretación  de  la  figura  de  Jesús,  sino  de  una  exposición  de  su 
persona  y obra  estrictamente  sujeta  a los  evangelios.  Y esta  exposición 
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es  la  que,  apostólicamente,  lleva  Pablo  al  mundo  gentil  y la  que  Juan 
presenta  en  sus  escritos.  El  Cristo  histórico  es,  a la  vez,  el  Cristo 
superhistórico,  el  resucitado  y entronizado  en  los  cielos,  el  eterno 
intercesor  por  los  suyos,  el  que  era,  el  que  es  y el  que  ha  de  venir,  el 
Cristo  del  Nuevo  Testamento,  en  fin. 

El  Cristo  histórico  no  es  un  profesor  de  xtipa  ni  tampoco  un 
mito  que  permita  el  “cristocentrismo”.  Sus  adversarios  le  reprochaban, 
justamente,  falta  de  ética:  trato  con  publicanos  y pecadores,  asistente 
a banquetes  en  que  la  comida  y el  vino  desempeñaban  importante 
papel,  quebrantador  del  sábado  (aunque  él  tenía  por  costumbre  asistir 
siempre  al  culto  celebrado  en  cualquier  sinagoga),  etc.  Los  que  se 
dicen  “partidarios”  suyos  (con  gran  sorpresa  del  apóstol  Pablo  ya 
empezó  a haberlos  en  la  iglesia  de  Corinto  [U  Cor.  1,12]),  lo  aíslan 
del  Padre  y suponen  que  el  Espíritu  Santo  pueda  revelar  otra  cosa 
que  el  misterio  de  Cristo  e impulsar  a los  hombres  a otra  cosa  que  a 
ser  testigos  de  Cristo.  ¡Oh,  ese  afán  de  querer  corregir  o mejorar  la 
predicación  apostólica!  ¡Oh,  esa  vanidad  de  no  querer  ser  como  los 
demás,  o sea,  miembros  de  la  iglesia,  de  la  iglesia  que  depende  en 
absoluto  de  la  gracia,  de  la  iglesia  que  anuncia  el  reino  de  Dios, 
mientras  suplica  que  venga,  de  la  iglesia  que  aguarda  la  venida  de  su 
Señor  y,  en  tanto,  habla  y obra! 

El  Cristo  histórico  es  para  la  fe  — no  para  los  sucedáneos  de  la  fe 
cristiana  — el  eje  de  la  Historia,  no  sólo  de  la  Historia  de  la  Salvación, 
sino  de  la  Historia  Universal.  Si  el  gran  pensador  Ortega  y Gasset 
hubiera  sido  cristiano  (para  él  el  cristianismo  era  un  “punto  de  vista” 
ya  vencido  o superado),  no  habría  hablado  de  “Dios  a la  vista”;  porque 
¿qué  más  “Dios  a la  vista”  que  Jesucristo?  Como  Ortega  hay  miles  de 
intelectuales  deseosos  de  creer  que  Dios  va  apareciendo  en  el  hori- 
zonte. Algunos  de  tales  intelectuales  se  refugian,  finalmente,  en  la 
Iglesia  Romana  que  les  ofrece  un  Dios  que  ya  ha  arribado  no  sólo 
en  Jesucristo,  sino  también  en  la  Virgen  María  o en  la  santidad  de 
los  santos  o en  el  magisterio  de  la  Iglesia.  Otros,  sin  embargo,  se 
angustian  avizorando  el  horizonte.  Hasta  ellos  debería  llegar  nuestro 
mensaje  del  Cristo  histórico,  de  ese  ser  único,  de  ese  Hombre  verda- 
dero que  encarna  la  humanidad  entera,  de  ese  Dios  verdadero  que 
puede  salvar  a la  humanidad  entera.  Pero  no  todos  son  intelectuales. 
Conviven  con  nosotros  gentes  más  sencillas,  propensas  a la  superstición, 
caídas,  quizás,  ya  en  ella;  aferradas  a una  Iglesia  que  les  garantiza 
todo  lo  mejor  con  promesas  semejantes  a las  de  una  compañía  de 
seguros  y que,  por  lo  demás,  les  deja  en  supina  ignorancia  acerca  de 
Cristo;  son  gentes  que  honradamente  luchan  por  la  existencia  diaria  y 
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que  tendrían  en  Cristo  el  más  fiel  acompañante  en  sus  fatigas  y sus 
esperanzas,  incluyendo  las  puertas  en  el  más  allá.  Precisamente,  estas 
buenas  almas  vienen  a ser  presa  de  aquellos  grupos  a que  antes  nos 
referimos,  que  en  vez  de  predicarles  a Cristo  les  anuncian  propias 
y caprichosas  doctrinas,  prometiéndoles  —exactamente  igual  que  la 
Iglesia  Romana—  unas  seguridades  presentes  y futuras  indudables,  a 
cambio,  claro  está,  de  una  entrega  total  a algo  que  nada  tiene  que 
ver  con  Jesucristo. 

El  Cristo  histórico  no  es  nada  para  diletantes.  ¿Cuándo  acaba- 
remos con  ellos  en  las  iglesias  evangélicas?  Cuando  Dios  quiera  conce- 
dernos teólogos  y pastores  preparados  a conciencia;  no  “profesionales” 
del  ministerio  de  la  Palabra,  sino  apóstoles  de  Jesucristo,  creyentes 
cien  por  cien,  hombres  de  oración  y de  renuncia,  personas  que,  como 
decía  Kierkegaard,  con  “pasión  infinita”  pregonen  las  virtudes  de 
“aquél  que  nos  lleva  de  las  tineblas  a la  luz”. 

Indudablemente  nos  hallamos  hoy  ante  un  sentido  y una  realidad 
de  “colectivismo”  que  presenta  batalla  a la  “comunión  de  los  santos”. 
El  colectivismo  comunista  tiene  sus  paralelos  en  el  colectivismo  pen- 
tecostal  y otros  colectivismos  sectarios.  Masas,  masas,  masas.  . . También 
las  masas  siguieron  al  Cristo  histórico.  . . para  abandonarle  en  cuanto 
les  anunció  que  él  era  “el  pan  de  vida  descendido  del  cielo”.  Pero 
no  debería  amedrentarnos  el  colectivismo,  si  estamos  seguros  del  valor 
que  el  Cristo  histórico  da  a la  personalidad  individual  y a su  iglesia, 
por  difíciles  que  sean  las  rutas  que  a ésta  le  hayan  sido  trazadas.  La 
promesa  del  Cristo  histórico  la  tiene  su  iglesia,  la  promesa  de  la 
coparticipación  en  su  triunfo  final.  Y en  esa  promesa  podemos  y 
debemos  poner  toda  nuestra  esperanza. 


EL  PAPEL  DE  LOS  LAICOS  EN  LA  IGLESIA  ANTIGUA 


por  George  Hu.ntston  Vv  Miaras 


Se  puede  aducir  la  autoridad  de  Kenneth  Scott  Latourette  para 
afirmar  que  los  miembros  laicos  de  las  iglesias  antiguas  no  se  distin- 
guían por  una  sostenida  actividad  misionera,  ya  sea  en  sus  pueblos 
o corno  itinerantes: 

Probablemente  sería  equivocado  — escribe — pensar  que  todos  los  cristianos 
de  los  tres  primeros  siglos  después  de  Cristo  estaban  agresivamente  entregados  a 
la  busca  de  conversos.  Los  cuadros  que  hemos  visto  de  aquellas  primitivas  comuni- 
dades del  Nuevo  Testamento  no  garantizan  tal  conclusión.  En  ninguna  de  ellas 
aparece  la  menor  insinuación  de  que  los  cristianos  del  común  considerasen  aun 
como  una  parte  menor  de  su  deber  el  comunicar  su  fe  a otros. 

Pero  si  las  misiones  no  se  habían  organizado  como  llegaron  a 
estarlo  en  el  siglo  XX  y si  no  se  levantó  nadie  con  la  misma  vocación 
que  los  primeros  apóstoles  y evangelistas,  el  hecho  es  que  la  expansión 
del  cristianismo  en  el  ambiente  hostil  de  los  tres  primeros  siglos  y su 
eventual  conquista  de  las  sedes  de  la  autoridad  política  ha  sido  consi- 
derado desde  entonces  tan  fenomenal  como  para  ser  una  de  las  pruebas 
más  claras  de  las  credenciales  divinas  de  ese  nuevo  pueblo,  esa  tercera 
raza  ante  Dios,  ni  judíos  ni  bárbaros.  A pesar  de  la  advertencia  de 
Latourette,  sentimos  instintivamente,  aunque  la  documentación  sea 
escasa,  que  el  testimonio  en  vida  y muerte  de  incontables  multitudes 
de  miembros  laicos  ha  de  haber  contribuido  a la  difusión  del  cristia- 
mismo  tanto  como  los  escritos  y la  predicación  y el  coraje  en  el  martirio 
de  sus  más  conspicuos  conductores  clericales.  Porque  todos  los  cristia- 
nos estaban  conscientes  de  ser  no  sólo  una  tercera  raza,  el  pueblo 
peculiar  de  Dios,  el  Señor  de  los  ejércitos,  sino  también  un  real  sacer- 
docio (1  Pedro  2:9;  Apoc.  1:6)  con  un  divino  encargo  de  llevar  la 
salvación  a todo  el  mundo.  De  ahí  que  la  doctrina  del  sacerdocio 
universal  de  los  creyentes  emerja  como  un  concepto  básico  para  la 
interpretación  de  los  laicos  y su  misión  en  la  iglesia  antigua. 
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Significativajnente,  la  mayor  parte  de  la  labor  realizada  durante 
los  últimos  veinte  años  sobre  lo  que  comúnmente  se  ha  considerado 
como  un  énfasis  básicamente  protestante  en  la  eclesiología,  ha  sido 
hecha  por  eruditos  católicorromanos,  especialmente  en  Francia  y Bél- 
gica. Desde  el  principio  se  hizo  manifiesto  que  católicos  de  mentalidad 
abierta  y ecuménica  podrían  hallar  en  un?  reconcepción  litúrgica  de  la 
“doctrina  de  Lutero”  los  medios  de  establecer  un  punto  de  contacto 
con  el  protestantismo,  al  mismo  tiempo  que  de  rectificar,  como  tam- 
bién lo  reconocen  francamente,  el  desproporcionado  énfasis  clerical 
que  ha  entrado  ©«  el  catolicismo  tridentino.  En  esos  numerosos  estu- 
dios, a menudo  muy  tocantes,  la  mayoría  de  ellos  dogmático-históricos 
v.oii  una  buena  cantidad  de  referencias  a recientes  pronunciamientos 
papales,  la  gran  esperanza  que  se  expresa  es  la  de  que  los  laicos  cató- 
licos recuperen  su  antiguo  lugar  en  la  liturgia,  en  la  acción  cristiana, 
y en  lo  que  hoy  recibe  comúnmente  el  nombre  de  apostolado  laico. 
Pero  aun  aquí,  cuando  se  llega  a investigar  el  papel  misionero  del  laico 
de  la  antigüedad,  el  escritor  católico,  lo  mismo  que  el  protestante,  se 
ve  restringido  en  sus  deducciones  debido  a la  escasez  de  documenta- 
ción. 

Todo  lo  cual  significa  que  por  consiguiente  examinaremos  todas 
las  funciones  del  laico  antiguo,  contentándonos  con  una  ocasional  vis- 
lumbre de  la  actividad  laica  específicamente  misionera  que  podamos 
hallar  en  la  documentación  dispersa. 

Nuestra  interpretación  de  los  laicos  estará  determinada  primor- 
dialmente, no  por  la  ordenación  y la  falta  de  ella,  ni  por  la  educación 
teológica  y la  relativa  carencia  de  la  misma,  sino  más  bien  en  términos 
de  la  Iglesia  congregada  para  el  cidto,  la  instrucción  y la  deliberación 
( ekklesia ),  frente  a la  igualmente  importante  “Iglesia”  difundida  o 
diseminada  o sembrada  en  el  mundo  del  trabajo  diario  (diáspora)  como 
levadura  en  la  masa  (¡no  como  trigo  entre  la  cizaña!).  En  este  concepto, 
el  clérigo  ordenado  es  en  un  sentido,  en  su  acción  como  labrador  y 
ciudadano,  un  “laico”.  Resulta,  sin  embargo,  que  no  podremos  desen- 
tendemos del  papel  de  los  laicos  en  la  ekklesia,  diferenciándolos  de  los 
laicos  de  la  diáspora,  porque  nuestras  fuentes,  en  gran  parte  clericales, 
nos  dan  relativamente  poco  sobre  los  laicos  fuera  de  la  reunión. 

Limitaremos  nuestro  bosquejo  de  la  evolución  del  laico  en  la 
ekklesia  y en  la  diáspora  al  periodo  entre  Pentecostés  y el  tinal  de  las 
persecuciones.  El  reconocimiento  del  cristianismo  por  Constantino 
pone  fin,  como  a tantas  otras  cosas  en  la  historia  de  la  iglesia,  a un 
periodo  en  la  evolución  de  los  laicos  como  un  verdadero  orden  (taxis) 
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con  su  propio  papel  litúrgico,  constitucional,  disciplinario,  limosnario 
y de  testimonio,  y señala  el  clima  de  la  diferenciación  gradual  del  laos 
ton  theou.  en  laicos  y clérigos,  y la  consiguiente  atrofia  tle  las  lunciones 
laicas.  La  posición  de  los  laicos  en  las  épocas  ante-nicena  y post-nicena 
es  marcadamente  diferente  en  tres  puntos. 

Al  principio  mismo,  cuando  la  Iglesia  empezó  a tener  conciencia 
de  ser  un  nuevo  pueblo  separado,  se  vio  a sí  misma,  en  su  conjunto, 
como  pueblo  de  Dios  frente  al  pueblo  del  antiguo  pacto,  mientras  se 
consideraba  que  los  reclutados  por  el  bautismo  entraban  en  un  reino 
sacerdotal,  ni  judío  ni  gentil,  ya  no  súbditos  del  mundo  que  los  rodea- 
ba, sino  siervos  del  Rey  que  vendría.  Después,  al  madurar  el  cristia- 
nismo subapostólico,  esta  convicción  histórico-teológica  dejó  lugar  a 
la  diferenciación  funcional  entre  los  funcionarios  clericales  del  pueblo 
sacerdotal  de  Dios  y los  fieles  no  ordenados,  en  un  proceso  que  terminó 
antes  del  fin  de  las  persecuciones  y que  fue  indudablemente  excitado 
por  ellas.  El  obispo  habíase  convertido  en  un  monarca  venerable.  Los 
órdenes  de  disciplina  eclesiástica  lo  llamaban  expresamente  basileus  y 
rex.  Finalmente,  con  la  conversión  de  Constantino  y la  cristianización 
de  su  cargo,  el  cristianismo,  en  el  periodo  de  los  grandes  concilios  se 
encontró  contrastando  no  a clérigos  y laicos  entre  sí,  como  en  el  periodo 
ante-niceno,  sino  al  clero  con  el  jefe  de  los  laicos,  a saber,  el  emperador 
cristiano.  La  súbita  emergencia  de  un  laico  prominente  sobre  todos  los 
demás  y eclipsando  aun  a los  obispos  de  las  grandes  sedes  de  Roma, 
Alejandría,  Antioquía  y Constantinopla,  halló  a la  iglesia  insuficien- 
temente preparada  en  sus  manuales  de  disciplina,  en  su  liturgia  y en 
su  teología,  para  hacer  frente  a las  impetuosas  pretensiones  real-sacer- 
dotales del  jefe  del  estado  cristianizado;  en  consecuencia,  deprimiendo 
aún  más  el  papel  de  los  laicos  comunes,  convino  en  su  mayor  parte 
en  aceptar  la  autoridad  sacra  del  emperador  cristiano.  Eusebio  llamó  a 
Constantino  episkopos  ton  ehtos;  el  Concilio  de  Calcedonia  exaltó  a 
Marciano  como  a la  vez  sacerdote,  rey  y didaskalos  tes  ekklesias.  La 
primera  diferencia,  pues,  entre  la  situación  ante-nicena  y la  post-nicena, 
con  respecto  a los  laicos,  es  que  mientras  antes  las  tensiones  entre  los 
cristianos  se  desarrollaban  en  términos  de  sacerdotes  y laicos,  en  la  era 
constantiniana  se  libraban  en  términos  de  Iglesia  y Estado,  es  decir, 
específicamente,  el  episcopado  contra  el  rey  sacro,  en  tanto  que  los 
ascetas  “laicos”,  al  organizarse  en  el  siglo  IV  como  cenobitas,  perpe- 
tuaron casi  solos  en  la  época  del  favor  imperial  el  ethos  de  la  militial 
Christi  de  los  días  de  la  persecución.  No  obstante,  aunque  los  monjes 
(en  Oriente,  hasta  el  día  de  hoy)  han  sido,  en  su  mayor  parte  laicos  en 
materia  de  ordenación,  no  lo  han  sido  en  el  sentido  de  participar  en 
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la  vida  de  la  diáspora  en  el  mundo;  y por  consiguiente  no  serán  toma- 
dos en  consideración  en  lo  que  sigue. 

Un  segundo  punto  de  diferencia  entre  las  dos  épocas  es  la  cleri- 
calización  completa,  hacia  principios  del  siglo  IV,  de  todas  las  fun- 
ciones prominentes  de  la  Iglesia,  desde  la  de  portero  hasta  la  de 
obispo,  la  asimilación  de  esos  diversos  grados  del  clero  al  cursus 
honorum  de  la  administración  civil,  y la  paulatina  desaparición,  (al 
menos  en  Occidente)  del  antiguo  sentimiento  de  que  se  podía  ser 
durante  toda  la  vida  diácono,  lector  o exorcista  sin  aspirar  a un  grado 
superior.  La  profesionalización  de  todas  las  funciones  eclesiásticas 
simultáneamente  con  el  retiro  de  los  ascetas  al  desierto  redujo  enor- 
memente la  dignidad  de  la  posición  común  del  laico.  Con  la  cesación 
de  las  persecuciones  el  laico  ni  siquiera  estaba  llamado  a testificar  su 
fe,  a no  ser  que  fuera  en  las  pendencias  entre  los  diversos  partidos 
arríanos  y ortodoxos.  Ser  reducido  a la  indignidad  de  recibir  la  comu- 
nión laica  era  una  forma  de  castigo  común  reservado  a los  obispos 
post-nicenos. 

Otro  aspecto  de  la  clericalización  de  la  mayor  parte  de  las  funcio- 
nes eclesiásticas,  grandes  y pequeñas,  fue  la  asimilación  virtualmente 
completa  de  la  enseñanza  y la  curación  en  la  función  del  obispo,  con 
catequistas  delegados  bajo  su  supervisión.  Antes,  la  enseñanza  y la 
curación  habían  sido  libres  o carismáticas.  En  el  periodo  ante-niceno 
los  maestros  habían  formado  un  “coro”  ( choros ) junto  con  el  clero  y 
así  eran,  al  menos  en  un  sentido,  laicos. 

La  tercera  diferencia,  y la  más  importante,  entre  las  dos  épocas, 
relacionada  directamente  con  la  responsabilidad  imperial  o “ecumé- 
nica” repentinamente  puesta  sobre  la  Iglesia,  fue  el  reclutamiento  de 
un  nuevo  tipo  de  conversos  y la  pérdida  del  sentimiento  pre-constanti- 
niano  de  una  distinción  radical  entre  la  Iglesia  y el  mundo. 

Durante  el  periodo  de  las  persecuciones,  cuando  algunos  de  los 
secretos  de  la  fe  eran  guardados  por  los  fieles  aun  de  los  presuntos 
conversos  (la  disciplina  arcana),  los  laicos  formaban  claramente  un 
orden  que  no  debía  ser  confundido  con  los  catecúmenos  y menos  aún 
con  el  “mundo”.  Con  la  rápida  expansión  del  cristianismo,  sin  embar- 
go, consecuencia  del  favor  imperial,  los  laicos  tendieron  a ser  asimila- 
dos con  las  masas  turbulentas  de  la  población  ciudadana;  y el  obispo, 
de  representante  litúrgico  de  todo  el  sacerdocio  real,  se  convirtió  en  el 
vocero  cuasi  cívico  de  la  ciudadanía  en  gran  parte  desprovista  de  dere- 
chos de  las  municipalidades  imperiales.  Puesto  que  el  secreto  no  era 
ya  tan  esencial  como  lo  fuera  antes  para  la  intensamente  disciplinada 
militia  Christi  (que  constituía  un  verdadero  imperium  in  imperio),  los 
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catecúmenos  tanto  de  los  hogares  paganos  como  de  las  antiguas  fami- 
lias cristianas,  ya  no  se  retiraban  de  la  misa  de  los  fieles,  mientras  que 
aun  paganos  reconocidos  podían  entrar,  sin  llamar  la  atención  sobre 
sí  mismos,  en  las  nuevas  basílicas  que  se  estaban  erigiendo  por  doquier 
bajo  el  patrocinio  imperial,  y escuchar  la  nueva  oratoria  del  pulpito 
cristiano.  Crisóstomo,  por  ejemplo,  deplora  la  disminución  del  sentido 
de  participación  y responsabilidad  litúrgica  que  el  carácter  semiteatral 
del  culto  en  las  basílicas  había  inducido  en  los  laicos,  y describe  vigo- 
rosamente todo  el  significado  del  real  sacerdocio  de  Dios  en  el  cual 
clérigos  y laicos  se  hallan  al  mismo  nivel,  lo  mismo  en  la  ofrenda  euca- 
rística  y la  comunión,  que  en  las  oraciones  para  el  fortalecimiento 
mutuo  en  Cristo,  y en  las  funciones  disciplinarias  de  la  Iglesia.  Por  lo 
tanto  desafía  a su  congregación: 

Ahora  bien,  os  he  dicho  todo  esto  a fin  de  que  cada  uno  de  los  laicos  man- 
tenga su  atención  despierta,  que  entendamos  que  somos  un  solo  cuerpo,  con  muchas 
diferencias  entre  nosotros,  como  miembros  y miembros;  y no  arrojemos  todo  sobre 
los  sacerdotes;  sino  que  nosotros  mismos  cuidemos  así  de  toda  la  Iglesia,  como  de 
un  cuerpo  común  a todos. 

Resumiendo  este  tercer  punto,  en  la  Iglesia  post-nicena,  el  laico, 
a pesar  de  exhortaciones  y convicciones  como  las  de  Crisóstomo,  des- 
cendió al  nivel  del  catecúmeno  o aun  al  del  pagano  casualmente  inte- 
resado, mientras  en  los  días  de  la  persecución  había  sido  claramente 
apartado  por  la  “ordenación”  bautismal  del  catecumenado;  y aun  en 
la  compañía  de  los  laicos  bautizados  y confirmados  había  habido  gra- 
daciones que  pasaban  imperceptiblemente  desde  maestros  y séniores 
laicos  entre  los  varones  y “viudas  enroladas”  y diaconisas  en  el  lado 
femenino,  a través  de  los  confesores,  que  a menudo  eran  presbíteros 
honorarios,  hasta  las  llamadas  “órdenes  menores”  todavía  no  del  todo 
clericalizadas.  Además,  se  perfilaban  otros  grupos  más  entre  los  laicos, 
a pesar  de  las  afirmaciones  de  Pablo  acerca  de  la  unidad  del  cuerpo  y 
del  derribo  de  la  muralla  de  separación;  por  ejemplo,  las  distinciones 
naturales  entre  hombres  y mujeres,  jóvenes  y ancianos;  las  distinciones 
culturales  entre  rural  y urbano,  esclavo  y libre,  propietarios  y pobres; 
y las  distinciones  morales  de  penitentes  y fieles,  de  baja  condición  y 
aquellos  que  ocupaban  posiciones  de  respeto  en  el  trabajo  del  mundo. 

Antes  de  pasar  a considerar  más  detalladamente  la  naturaleza  y las 
funciones  de  los  laicos  pre-constantinianos,  debemos  corroborar  el  con- 
cepto teológico  del  rango  del  laico  en  la  Iglesia;  y para  tal  fin  podemos 
aducir  evidencias  que  trascienden  los  confines  de  la  magra  documen- 
tación que  sobre  este  tema  tenemos  de  los  tres  primeros  siglos. 
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Laico,  lego 

Clemente  de  Roma  fue  el  primero  en  usar  el  término  laico  o lego, 
hacia  el  año  95  d.  de  f.  G.,  concluyendo  su  breve  referencia  a los  parti- 
cipantes en  la  liturgia  con  la  afirmación:  “...el  laico  está  obligado 
por  las  ordenanzas  laicas.”  Así  una  primera  etapa  de  la  especialización 
cristiana  de  laos  y sus  derivados  fue  conectada  con  el  agradecimiento 
corporativo  de  la  Iglesia,  la  eucaristía.  Los  laicos,  en  su  papel  eucarís- 
tico  de  traer  el  pan,  el  vino  y otras  ofrendas  eran  llamados  común- 
mente prosplierontes.  Es  significativo  que  el  término  genérico  para  los 
miembros  no  clericales  de  la  Iglesia  esté  íntimamente  relacionado,  por 
medio  de  1 Pedro  2:9,  con  la  eucaristía.  Porque  en  este  lo'cus  classicits 
de  la  doctrina  del  sacerdocio  de  todos  los  creyentes  el  sacerdocio  real 
(basileion  hierateuma),  el  laos  propio  de  Dios,  es  considerado  como 
empeñado  en  el  sacrificio  corporativo  pero  espiritual  de  la  eucaristía. 
Los  cristianos,  dice  el  predicador  del  sermón  bautismal,  no  sólo  son 
el  nuevo  Israel,  sino  también  el  único  sacerdocio  autorizado  o eficaz. 
Corporativamente,  son  los  sucesores  del  sacerdocio  del  antiguo  Israel, 
habiéndoles  sido  conferido  el  derecho  de  acceso  corporativo,  pero  no 
menos  directo,  a Dios  mediante  el  sacrificio  incruento  o espiritual  o 
racional  de  acción  de  gracias  hecho  posible  por  Cristo.  Justino  Mártir 
también  estableció  el  principio  del  sacerdocio  de  todos  los  creyentes 
al  escribir:  “...siendo  inflamados  por  la  palabra  de  su  llamamiento 
[de  Cristo],  nosotros  somos  la  verdadera  raza  sumo  sacerdotal  de  Dios.” 
El  apologista  ateniense  Arístides  afirmaba  que  todos  los  cristianos 
podían  hacer  remontar  su  genealogía  hasta  el  sumo  sacerdote  Jesucristo. 
E Ireneo,  en  Galia,  podía  decir:  “Todos  los  que  están  justificados  me- 
diante Cristo  tienen  el  orden  sacerdotal.” 

La  “ordenación”  de  los  laicos  se  efectuaba  por  el  sacramento  del 
bautismo  y la  unción  que  lo  acompañaba  (más  tarde,  diferenciada  en 
parte  como  sacramento  de  la  confirmación).  En  la  unción  bautismal 
los  catecúmenos  eran  enrolados  en  el  sacerdocio  real  (y  profético),  pues 
por  medio  de  la  unción  habían  sido  consagrados  los  reyes  y sacerdotes 
de  Israel.  Tertuliano  acentúa  el  carácter  sacerdotal  de  la  unción  bautis- 
mal cuando  escribe: 

Por  consiguiente,  cuando  salimos  del  bautisterio,  somos  ungidos  con  la  santa 
unción,  así  como  en  la  antigua  dispensación  los  sacerdotes  eran  ungidos  con  aceite 
del  cuerno  del  altar.  De  allí  el  término  Christus,  de  crisma,  que  es  el  ungimiento, 
un  nombre  que  ahora  es  asignado  al  Señor. 

Sostenía  Tertuliano  que  la  “ordenación”  bautismal  dotaba  al  reci- 
piente de  gracia  para  bautizar  a su  vez,  porque  “lo  que  es  igualmente 
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recibido  puede  ser  igualmente  dado”.  Al  mismo  tiempo,  por  motivos 
de  orden,  antes  de  unirse  a los  montañistas,  sostenía  que  aunque  era 
lícito  podía  no  ser  conveniente  y que  solamente  los  hombres  debían 
celebrar  el  sacramento  y sólo  en  ausencia  de  un  clérigo;  que  las  mujeres 
no  debían  presumir  bautizar  en  ninguna  circunstancia. 

Aunque  durante  mucho  tiempo  se  discutió  en  la  Iglesia  ante- 
nicena  el  carácter  indeleble  del  bautismo,  en  relación  con  la  admisión 
de  herejes  y cismáticos,  la  idea  teológica  de  un  carácter  indeleble  llegó 
a afirmarse  en  cuanto  a los  tres  sacramentos  del  bautismo,  la  confirma- 
ción y la  ordenación.  Jerónimo  expresa  esta  opinión  en  relación  con  el 
retorno  de  un  penitente  al  seno  de  la  Iglesia.  Coloca  su  intepretación 
en  labios  de  un  ortodoxo  que  discute  con  un  seguidor  de  Lucifer  de 
Cagliari,  que  insistía  en  que  los  obispos  arríanos  arrepentidos  debían 
ser  reordenados,  ante  lo  cual  el  ortodoxo  pregunta,  sabiendo  que  no 
podía  haber  más  que  una  respuesta: 


¿ Hace  a un  lado  el  penitente  el  sacerdocio  de  los  laicos  ( sacerdotium  laici), 
es  decir,  del  bautismo,  y sólo  entonces  lo  perdono?  Porque  está  escrito  [Apoc.  1:6]  : 
“Nos  ha  hecho  reyes  y sacerdotes  para  Dios  y su  Padre”,  y otra  vez  [1  Pedro 
2:9]:  “real  sacerdocio,  gente  santa,  pueblo  adquirido.” 

Muchos  otros  escritores  post-nicenos  pueden  ser  traídos  a colación 
en  apoyo  del  sacerdocio  moral  (real)  de  todos  los  creyentes  y más  espe- 
cíficamente, de  la  “autoridad  cultual  de  los  bautizados”.  El  monje 
Hesychius,  presbítero  en  Jerusalén  (murió  hacia  el  450),  en  su  glosa 
de  Isaías  61:6:  “Y  vosotros  seréis  llamados  sacerdotes  de  Jehová”,  am- 
plía en  la  siguiente  forma:  “Todos  los  fieles,  pues  que  los  bautizados 
son  ungidos  con  el  crisma  sacerdotal”.  Isidoro  de  Pelusium  (murió 
hacia  el  435)  escribió  comentando  Romanos  12:1  que  “todo  cristiano 
es  ordenado  (kecheirotonetai)  sacerdote  de  su  propio  cuerpo.”  El 
nestoriano  Narsai,  jefe  de  la  escuela  de  Edessa,  437)  declaró  que  “A 
ese  fin  [Cristo]  dio  el  sacerdocio  a los  nuevos  sacerdotes  [“el  nuevo 
pueblo”]  para  que  [todos]  puedan  ser  hechos  sacerdotes  para  perdonar 
la  iniquidad  sobre  la  tierra.”  Particularmente  influyentes  en  Occidente 
han  sido  las  declaraciones  ele  Agustín  y León  I de  Roma.  Y Agustín, 
citando  Apoc.  1:6,  continúa:  “...así  como  llamamos  cristianos  a todos 
los  creyentes  por  causa  del  crisma  místico,  también  llamamos  sacerdo- 
tes a todos  los  creyentes,  porque  son  miembros  del  único  Sacerdote”. 
León,  en  su  sermón  IV  en  conmemoración  de  su  elevación  al  episco- 
pado, citó  1 Pedro  2:5,9  en  apoyo  de  su  convicción  de  que  toda  la 
plebs  (el  pueblo)  cristiana  está  identificada  con  la  acción  de  Cristo  en 
la  acción  sacerdotal  del  altar. 
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Otros  dos  Padres  post-nicenos  son  particularmente  precisos  en  sus 
referencias  al  papel  prof ético  así  como  a la  realeza  y al  sacerdocio  de 
todo  laico  ungido  bautismalmente,  coheredero  con  Cristo,  el  divina- 
mente ungido  Sacerdote,  Profeta  y Rey.  Dice  Crisóstomo: 

Así  también  tú  mismo  eres  hecho  rey  y sacerdote  y profeta  en  el  lavacro 
[del  bautismo]  : rey,  por  haber  arrojado  por  tierra  todos  los  hechos  de  iniquidad  y 
haber  muerto  tus  pecados;  sacerdote,  porque  te  ofreces  a ti  mismo  a Dios,  y has 
sacrificado  tu  cuerpo,  y estás  tú  mismo  muerto,  porque  si  morimos  con  él,  dice) 
[Pablo,  2 Tim.  2:11],  también  viviremos  con  él;  y [finalmente]  profeta,  sabiendo 
lo  que  será,  y siendo  inspirado  por  Dios  (enthous)  y sellado.  Porque  así  como  se  po- 
ne un  sello  sobre  los  soldados,  es  puesto  el  Espíritu  Santo  sobre  los  fieles.  Y si  de- 
sertas, por  él  eres  manifiesto  a todos.  Porque  los  judíos  tenían  como  sello  la  cir- 
cuncisión, mas  nosotros,  las  arras  del  Espíritu.  Sabiendo,  pues,  todo  esto,  y consi- 
derando nuestra  alta  posición,  exhibamos  una  vida  digna  de  la  gracia... 

Y Afrahat,  el  sabio  de  Persia  (alr.  280-345),  después  de  exponer 
la  visión  del  racimo  y el  mosto  de  Isaías  65:8  y el  árbol  del  conoci- 
miento, se  refiere  a la  curación  de  los  olivos,  y sugiere  que  la  unción 
sacramental  reabre  la  puerta  del  paraíso  a los  recién  bautizados: 

Pero  a aquellos  que  buscan  la  paz  les  es  abierta  la  puerta  y la  confusión  huye 
de  la  mente  de  muchos;  la  luz  de  la  mente  ha  comenzado  a brillar;  los  espléndidos 
olivos  han  producido  sus  frutos  en  los  cuales  está  la  señal  del  sacramento  de  vida 
por  el  cual  son  hechos  sacerdotes,  reyes  y profetas. 

Resumiendo,  el  laico  en  la  Iglesia  antigua  tenía  una  “ordenación” 
indeleble  como  sacerdote,  profeta  y rey,  no  ya  sujeto  al  mundo,  sino 
libertado  por  Jesucristo  para  conocer  la  verdad  en  la  iluminación  del 
Espíritu,  para  ejercer  soberanía  sobre  el  templo  íntimo  del  ser,  para 
unirse  en  la  acción  de  gracias  corporativa  de  los  redimidos,  y para 
perdonar  a los  hermanos  en  el  nombre  de  Cristo. 

Nos  toca  ahora  averiguar  cuáles  eran  exactamente  los  derechos 
y deberes  de  los  laicos  en  el  periodo  anterior  a Constantino  — litúrgicos, 
constitucionales,  disciplinarios,  misericordiosos  y evangélicos. 

Funciones  litúrgicas  de  los  laicos 

Clemente  de  Roma,  ya  citado  como  el  primero  en  emplear  el 
término  laikos,  especificó  lo  que  quería  decir  por  “ordenanzas  laicas” 
cuando  escribió  en  el  párrafo  siguiente: 

Que  cada  uno  de  nosotros,  hermanos,  en  su  propio  orden  haga  eucaristía 
( cucharisteitó ) a Dios,  manteniendo  buena  conciencia  y no  transgrediendo  la  re- 
gla establecida  en  su  liturgia. 
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Tiene  luego  un  par  de  menciones  del  culto  de  los  laicos  en  Roma, 
que  nos  permiten  integrar  el  cuadro  en  el  siglo  III. 

Justino  Mártir,  en  su  Apología  para  ojos  paganos,  intencional- 
mente habla  en  general  de  la  eucaristía,  pero  describe  una  eucaristía 
bautismal  y una  de  un  domingo  común,  subrayando  que  después  de 
las  oraciones  del  presidente  litúrgico  (el  obispo),  “todos  los  laicos  pre- 
sentes gritaban  su  asentimiento  diciendo  “Amén”;  y procede  a expli- 
car el  significado  afirmativo  de  este  término  hebreo.  Hablando  con  el 
judío  Trifón  puede  ser  algo  más  específico  acerca  de  la  eucaristía  y el 
papel  de  los  laicos  en  ella: 


. . .nosotros  somos  ahora  el  verdadero  linaje  sumosaeerdotal  de  Dios,  como  él 
mismo  da  testimonio  (Mal.  1:11),  diciendo  que  en  todas  partes  hay  entre  los 
gentiles  quienes  presentan  (prospherontes  [casi  un  término  técnico  para  los  laicos]) 
sacrificios  aceptables  a él. 

Dios,  por  lo  tanto,  ha  dado  testimonio  durante  mucho  tiempo  de  que  todos  los 
sacrificios  ofrecidos  por  su  nombre,  que  Jesús  el  Cristo  ordenó,  a saber,  la  euca- 
ristía del  pan  y la  copa  que  son  ofrecidos  en  todo  lugar  de  la  tierra  por  los  cristia- 
nos, son  agradables  a él.  Pero  aquellos  que  son  hechos  por  vosotros  y por  medio 
de  esos  sacerdotes  vuestros,  él  los  rechaza  completamente... 


Según  estos  pasajes,  está  claro  que  Justino  tenía  en  mente  la  litur- 
gia de  todo  el  pueblo  sacerdotal  y no  meramente  la  de  los  celebrantes 
más  especializados. 

Los  últimos  Padres  y los  teólogos  romanos  y ortodoxos  que  los 
siguieron,  hablan  francamente  del  sacerdocio  especializado  de  los  orde- 
nados como  derivado  de  o participante  en  el  del  Sumo  Sacerdote  celes- 
tial; pero  con  igual  propiedad  se  puede  afirmar  que  a la  vez  teoló- 
gicamente válido  e históricamente  legítimo  ver  el  sacerdocio  funcional 
de  los  obispos  y presbíteros  como  derivado  del  laos  sacerdotal,  puesto 
que  los  clérigos  sólo  concentraron  en  sus  personas  una  acción  que  con- 
tinuaba perteneciendo  a la  comunidad  bautismal  de  los  renacidos  en 
Cristo. 

Hipólito,  el  rigorista  rival  del  obispo  Calixto  de  Roma,  en  su 
Tradición  apostólica,  alrededor  de  medio  siglo  después  de  Justino,  nos 
proporciona  otro  vistazo  de  la  acción  litúrgica  de  los  laicos.  Aquí  lo 
vemos  como  prospherontes,  ofreciendo  en  la  eucaristía  no  sólo  el  pan 
y el  vino,  sino  ocasionalmente  aceite,  queso  y olivas  para  su  eventual 
distribución.  Citaremos  las  instrucciones  al  obispo  al  recibir  el  aceite, 
para  evocar  toda  la  escena  litúrgica  en  la  Roma  de  principios  del 
siglo  III: 
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Si  alguien  ofrece  aceite,  él  [el  obispo]  hará  eucaristía  como  en  la  oblación 
del  pan  y el  vino.  Pero  no  dirá  palabra  por  palabra  [la  misma  oración]  sino  con 
efecto  similar,  diciendo : 

‘ 1 Oh,  Dios,  que  santificaste  este  aceite,  así  como  concedes  a todos  los  que 
son  ungidos  con  él  y lo  reciben  la  santificación  con  la  cual  ungiste  a reyes  y 
sacerdotes  y profetas,  concede  también  que  él  pueda  dar  fuerzas  a todos  los  que 
lo  gusten  y salud  a todos  los  que  lo  usen.” 

Qtro  manual,  el  Testamento  de  nuestro  Señor , de  redacción  muy 
posterior,  preserva  o elabora  importantes  fórmulas  cantadas  por  los 
laicos  en  el  canon  de  la  misa.  Por  ejemplo,  insta  a los  laicos  a repetir 
siguiendo  al  obispo: 


Recordando  por  lo  tanto  tu  muerte  y resurrección,  te  ofrecemos  pan  y la  copa, 
agradeciéndote  a ti,  que  eres  el  solo  Dios  para  siempre  y nuestro  Salvador,  pues 
que  nos  has  prometido  que  estaremos  delante  de  ti  y te  serviremos  en  sacerdocio. 
Por  lo  tanto  te  damos  gracias,  nosotros  tus  siervos,  oh  Señor. 

En  la  comunión,  cada  comulgante  laico  canta: 

Santo,  Santo,  Santo,  inefable  Trinidad,  concédeme  que  reciba  este  Cuerpo 
para  vida  y no  para  condenación.  Y concédeme  que  dé  los  frutos  que  te  agradan.  . . 

El  grado  de  participación  laica  en  la  tradición  siríaca,  representada 
por  el  Testamento , es  extraordinario.  Pero  en  fecha  tan  posterior  como 
el  pontificado  del  obispo  Dámaso  (366-384)  descubrimos  que  el  populus 
cristiano  de  Roma,  temiendo  a Dios  antes  que  al  emperador  y al  pontí- 
fice, “autor  de  iniquidades  y asesino’’,  se  sentía  en  libertad  para  con- 
gregarse en  los  cementerios  de  los  mártires  y celebrar  ”staciones  sine 
clericis”.  No  es  seguro  si  esas  “estaciones”  eran  reuniones  penitenciales 
o eucarísticas.  En  el  mundo  grecorromano,  generalmente  sólo  entre  los 
herejes  los  laicos  podían  proceder,  en  ausencia  de  clérigos,  a la  cele- 
bración de  la  eucaristía  por  sí  mismos.  Tertuliano,  después  de  haberse 
hecho  montañista,  pregunta: 

¿No  son  sacerdotes  nuestros  laicos?  Está  escrito  [ Apoc.  1:6]:  “Y  nos  ha 
hecho  reyes  y sacerdotes  para  Dios  y su  Padre.”  Es  la  autoridad  y el  honor  de  la 
Iglesia  a través  de  las  sesiones  ( concessus ) del  ordo  santificado  a Dios  lo  que  ha 
establecido  la  diferencia  entre  el  ordo  y la  plebs.  En  consecuencia,  donde  no  hay 
sesión  del  ordo  eclesiástico,  tú  ofreces  la  eucaristía  y bautizas  ( tingues ) y eres 
tu  propio  sa'cerdos;  porqué  donde  hay  tres,  allí  está  la  iglesia,  aunque  sean  laicos. 

Además  de  la  liturgia  eucarística  existía  la  fiesta  de  amor,  que  a 
veces  acompañaba  a aquélla  y otras  veces  se  celebraba  separadamente 
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en  los  hogares  de  los  miembros  más  pudientes  y a la  cual  se  invitaba 
al  obispo  para  partir  el  pan.  Tertuliano  describe  un  agape  de  esos  y, 
felizmente,  menciona  el  papel  de  los  laicos: 


Después  del  lavado  de  las  manos  y el  encendido  de  las  lámparas  los  miembros 
individuales  son  invitados  a ponerse  de  pie  y cantar  lo  mejor  que  puedan  hacerlo, 
ya  sea  de  las  sagradas  escrituras  o algo  de  su  propia  composición;  lo  cual  permite 
apreciar  cuánto  han  bebido. 

Aquí  está  defendiendo  a la  asamblea  de  la  acusación  de  licencia 
que  les  hacían  los  paganos.  Continúa  diciendo:  “la  fiesta  termina,  como 
empezó,  con  oración.’’ 

Ya  hemos  citado  la  opinión  de  Tetuliano,  cuando  aún  era  ortodo- 
xo, acerca  de  la  legalidad  de  que  un  laico  realice  el  bautismo  en 
ausencia  de  un  clérigo.  Mucho  antes  que  él,  el  manual  más  antiguo 
de  disciplina,  la  Didaché,  daba  por  sentado  que  cualquier  cristiano, 
inclusive  un  laico,  podía  bautizar  con  tal  que  ayunara,  lo  mismo  que 
el  bautizando,  “por  uno  o dos  días  antes”.  En  el  siglo  IV,  Ambrosiaster, 
echando  un  vistazo  a los  días  antiguos,  dice:  “cada  cual  bautizaba”; 
y su  contemporáneo  Jerónimo  observaba  cpie  “habiendo  necesidad,  aun 
los  laicos  pueden  bautizar,  y a menudo  lo  hacen.”  El  concilio  ibérico 
de  Elvira  (alr.  306)  en  el  canon  38  especifica  lo  que  debe  entenderse 
por  tal  necesidad: 


Durante  un  viaje  por  mar,  o en  general,  si  no  hay  cerca  una  iglesia,  un  laico 
que  no  haya  manchado  su  túnica  bautismal  y no  sea  dígamo  [casado  dos  veces 
como  resultado  de  haber  enviudado  o de  haberse  divorciado  religiosamente  de  una 
esposa  infiel],  puede  bautizar  a un  catecúmeno  que  esté  a punto  de  morir. 

Para  dar  la  información  completa  debe  agregarse  que  en  el  bau- 
tismo y la  unción  de  catecúmenas,  desde  el  principio  habían  tomado 
parte  activa  viudas  y diaconisas,  que  eran  esencialmente  laicas,  ayu- 
dando al  obispo  o presbítero  en  todo  menos  el  ungimiento  de  la  cabeza. 

De  las  prácticas  del  culto  nos  volvemos  ahora  al  papel  constitu- 
cional de  los  laicos. 

Papel  constitucional  de  los  laicos 

La  elección  de  un  sucesor  de  Judas,  en  Hech.  1:15,  en  presencia 
precisamente  de  una  “compañía”  como  de  ciento  veinte  (el  mismo 
número  que  se  exigía  en  una  comunidad  judía  para  elegir  miembros 
del  sanhedrín),  y la  elección  de  los  diáconos,  en  Hech.  6:5,  también  por 
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toda  la  “multitud”,  sirvió  como  patrón  y sanción  apostólica  para  la 
elección  laica  de  los  clérigos  durante  el  periodo  ante-niceno.  La  Dida- 
ché,  después  de  ocuparse  de  los  profetas  y maestros  inspirados  que 
visitan  como  itinerantes,  continúa  sencillamente: 


Elegid  por  lo  tanto  por  vosotros  mismos  obispos  y diáconos  del  Señor,  hom- 
bres mansos,  y no  amadores  del  dinero,  de  confianza  y aprobados;  porque  ellos 
también  os  ministran  el  ministerio  de  los  profetas  y maestros. 

Pero  en  otras  partes  y especialmente  más  tarde,  el  procedimiento 
no  era  tan  directo  y sencillo.  Se  llegó  a hacer  distinción  entre  la  voca- 
ción divina,  el  reconocimiento  laico  del  llamamiento  o elección,  la 
consagración  litúrgica  y la  instalación.  No  obstante,  al  final  de  nuestro 
periodo  y ya  bien  entrada  la  época  de  Constantino,  los  laicos  desem- 
peñaban una  parte  importante  en  la  elevación  de  sus  obispos.  Hipólito 
en  la  Tradición  apostólica  reconoce  los  mencionados  refinamientos; 
pero  el  obispo  todavía  es  “elegido  por  todos  los  laicos”. 

Orígenes  observa  que  el  clérigo  principal  debe  ser  ordenado  “en 
presencia  de  todos  los  laicos  a fin  de  que  todos  puedan  saber  cierta- 
mente que  el  hombre  elegido  para  el  sacerdocio  es  el  más  eminente 
de  todo  el  pueblo...  y...  evitar  cualquier  subsiguiente  cambio  de 
pensamiento  o duda  que  pudiera  subsistir.” 

Cipriano  argumenta  en  forma  similar:  “El  obispo  debe  ser  elegido 
en  presencia  de  los  laicos  que  tengan  un  conocimiento  más  cabal  de  la 
vida  de  cada  uno  de  los  posibles  candidatos,  y hayan  examinado  los 
hechos  de  cada  cual  en  lo  que  respecta  a su  conducta  habitual.”  Cipria- 
no insiste  también  en  que,  así  como  tienen  el  poder  de  reconocimiento, 
los  laicos  tienen  también  el  poder  de  privar  de  su  jurisdicción  a un 
clérigo  indigno: 

. . .los  laicos,  obedientes  a los  preceptos  dominicales  y temerosos  de  Dios, 
debieran  separarse  de  un  prelado  ( praepositus ) pecador  y no  asociarse  con  los 
sacrificios  de  un  sacerdote  ( sacerdos ) sacrilego,  especialmente  porque  ellos  tienen 
el  poder  o de  elegir  ( éligere ) sacerdotes  dignos  o de  recusar  ( recusare ) a los 
indignos. 

Tan  bien  conocido  era  el  poder  de  los  laicos  cristianos  para  apro- 
bar o desaprobar  a sus  dirigentes,  que  aun  el  emperador  Alejandro 
Severo  (222-235),  que  estaba  suficientemente  bien  informado  como  para 
conocer  su  regla  de  oro  y que  deseaba  erigir  un  templo  a Cristo  como 
uno  más  entre  los  dioses,  adoptó  de  los  cristianos  la  práctica  de  postular 
los  nombres  de  sus  candidatos  a la  función  pública  a fin  de  obtener 
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un  testimonio  público  acerca  de  su  carácter,  diciendo  que  “cuando 
cristianos  y judíos  observaban  esta  costumbre,  anunciando  los  nombres 
de  los  que  habían  de  ser  ordenados”,  sería  “monstruoso  que  se  omitiera 
tal  precaución  en  el  caso  de  los  gobernadores  provinciales  a quienes 
les  estaban  confiadas  las  vidas  y fortunas  de  los  hombres.” 

La  disciplina  de  la  Iglesia 

La  admisión  en  la  comunión  de  los  santos  se  efectuaba  por  medio 
del  bautismo.  La  excomunión  de  los  miembros  infieles  e inconstantes, 
y las  acciones  disciplinarias  originalmente  imprevistas,  desarrollaron 
sus  formas  más  lentamente,  y con  ellas  aun  otros  procedimientos  cons- 
titucionales para  la  readmisión  de  los  penitentes.  Pablo  ordenó  por 
carta  (1  Cor.  5)  que  la  iglesia  de  Corinto  reunida,  estando  él  presente 
en  espíritu,  excomulgara  a un  miembro  particularmente  afectado,  con- 
signándolo a Satanás.  En  Mateo  16,  al  príncipe  de  los  apóstoles  se  le 
da  expresamente  el  poder  de  las  llaves,  el  poder  de  atar  y desatar.  En 
“competencia”  con  esta  autorización  dominical  y la  notable  acción 
apostólica,  que  subsiguientemente  serviría  de  modelo  a todos  lot  obis- 
pos, estaba  la  autorización  de  acción  comunal  en  Mateo  18:15-20,  que 
indudablemente  transcribía  el  uso  de  la  comunidad  en  temprana  data 
y sirvió  luego  como  otra  norma  autoritativa  para  reunir  a toda  la 
iglesia  para  un  acto  decisivo  de  excomunión  corporativa  de  un  miem- 
bro amonestado  por  tres  veces.  Pero  eventualmente  el  patrón  apostólico- 
episcopal  llegó  a prevalecer  sobre  el  de  la  acción  comunal.  Mediante 
el  sacramento  de  la  penitencia  el  pastor  (obispo  o presbítero  sacerdo- 
tal) asumía  la  responsabilidad  de  la  excomunión  y la  readmisión  de 
los  miembros  subordinados  de  la  iglesia,  laicos  y clérigos,  mientras  los 
obispos  corporativamente,  en  concilio,  determinaban  sobre  los  términos 
de  excomunión  y readmisión  de  sus  colegas  episcopales.  Pero  este  pro- 
ceso quedó  completado  solamente  en  la  época  constantiniana.  Durante 
los  tres  primeros  siglos,  se  libró  una  enconada  lucha  alrededor  de  la 
respectiva  autoridad  del  obispo  apostólico,  el  colegio  de  presbíteros, 
los  confesores  y los  laicos,  especialmente  en  el  problema  del  trata- 
miento de  los  miembros  que  habían  apostatado  durante  las  persecu- 
ciones. La  historia  de  la  iglesia  ante-nicena  es  la  historia  de  innume- 
rables cismas  grandes  y pequeños,  “nacionales”  y de  clase,  sobre  la 
cuestión  de  la  lasitud  o el  rigorismo.  Es  significativo  que  en  nume- 
rosos manuales  de  gobierno  eclesiásticos,  que  comúnmente  eran  atri- 
buidos a los  apóstoles  pero  que,  desde  luego,  reflejaban  los  usos  y la 
experiencia  de  la  Iglesia  creciente,  la  sesión  comunal  disciplinaria 
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reflejada  y autorizada  en  Mateo  18  fue  convirtiéndose  gradualmente 
en  la  norma  para  la  aclamación  laica  de  un  obispo  electo,  el  cual  era 
tres  veces  declarado  intachable  ante  la  iglesia  toda  y por  consiguiente 
digno  de  la  jefatura  de  la  iglesia. 

Aunque  el  gobierno  clerical  de  la  acción  disciplinaria  llegó  a 
prevalecer  en  la  antigua  Iglesia  católica,  a diferencia  de  los  cismas 
rigoristas  y de  algunas  de  las  sectas  heréticas,  debemos  señalar  la  evi- 
dencia de  una  fuerte  persistencia  de  la  voz  comunal  en  la  acción  disci- 
plinaria de  la  Iglesia  ante-nicena. 

Clemente  de  Roma,  quien  alrededor  del  95  d.  de  J.  C.  deplora 
la  revolución  constitucional  de  Corinto,  no  objeta  tanto  el  derecho  de 
los  laicos  a expulsar  a sus  directores  litúrgicos,  como  les  reprocha  el 
haberse  permitido  hacerlo  cuando  sus  directores  en  realidad  habían 
“ofrecido  los  sacrificios  con  inocencia  y santidad” . Aunque  ésta  es  una 
cuestión  más  disciplinaria  que  constitucional,  en  otro  padre  apostólico, 
Policarpo  de  Esmirna,  tenemos  una  clara  indicación  de  que  toda  la 
iglesia  y más  específicamente  los  laicos  con  sus  presbíteros  tenían  el 
derecho  de  deponer  y excomulgar  a uno  de  sus  presbíteros,  de  nombre 
Valens  y a su  esposa,  que  habían  faltado,  aparentemente  en  relación 
con  un  desfalco  de  los  bienes  comunales.  Policarpo  insta  a toda  la 
iglesia  a restaurar  a la  pareja  si  muestran  un  “verdadero  arrepenti- 
miento”. 

Tenemos  evidencias  de  que  en  el  Norte  de  Africa  persistió  vigoro- 
samente el  uso  primitivo,  y aun  se  desarrollaron  nuevas  formas  consti- 
tucionales de  autoridad  laica  en  los  terrenos  de  la  disciplina  y la 
administración  temporal.  Los  escritores  norafricanos,  desde  Tertuliano 
hasta  Agustín  mencionan,  además  de  los  presbyteri  (séniores  ecclesias- 
tici),  un  grupo  aparentemente  colegiado  de  séniores  laici.  Tal  vez 
fueran  elegidos  por  todo  el  conjunto  de  los  fieles,  o más  probablemen- 
te, fueran  los  laicos  más  respetados,  y tal  vez  se  podría  agregar,  los  que 
tenían  suficientes  medios  y tiempo  a su  disposición  para  servir  con  el 
obispo.  También  pareciera  haber  habido  una  distinción  entre  los 
séniores  laicos,  entre  los  ancianos  más  importantes  ex  plebe  o locorum 
sen  urbium  (que  se  enumeran  después  de  los  presbíteros  clericales  y 
antes  de  los  diáconos)  y los  ancianos  de  la  iglesia  (séniores  ecclesiae, 
que  se  enumeran  después  de  los  diáconos).  Estos  últimos  tal  vez  estu- 
vieran limitados  a las  tareas  del  cuidado  de  edificios  y mobilario,  pero 
los  séniores  “de  los  laicos”,  posiblemente  nombrados  por  ellos  y segu- 
ramente responsables  ante  ellos,  tenían  evidentemente  importantes 
funciones  administrativas  y judiciales.  En  su  Apología,  Tertuliano  dice 
que  “probati  séniores  que  han  recibido  el  honor  no  por  pago  sino  por 


LOS  LAICOS  EN  LA  IGLESIA  ANTIGUA 


Sí) 


testimonio  público  presiden”  en  las  sesiones  eclesiásticas  que  él  asimila 
a una  curia.  Pero  el  abogado  teólogo  puede  haber  estado  adaptando  en 
este  punto  su  vocabulario  al  auditorio  pagano,  usando  el  término 
general  séniores  con  preferencia  al  más  esotérico  (clerical)  de  presbyteri. 

Tertuliano  describe  vivamente  la  humillante  confesión  pública 
de  un  pecado  grave,  y señala  la  acción  individual  y colectiva  del  obispo, 
los  presbíteros  (aquí  no  se  hace  mención  de  ancianos  laicos  como  un 
grupo  separado),  y los  laicos  fieles: 

La  exomologesis  es  una  disciplina  consistente  en  la  postración  y humillación, 
que  impone  al  ofensor  un  comportamiento  tal  como  para  conquistar  misericordia.  . . 
cambiar  sus  pecados  por  un  duro  tratamiento  de  sí  mismo ; . . . en  general,  alimen- 
tar sus  oraciones  con  ayuno,  gemir,  llorar  y lamentarse  día  y noche  al  Señor  su 
Dios,  postrarse  delante  de  los  presbíteros  ( presbyteri ) y arrodillarse  ante  los  ama- 
dos de  Dios  [cari,  posiblemente  los  confesores] ; invocar  a todos  los  hermanos 
(fratres)  como  patrocinantes  de  su  oración  por  misericordia. 

Cipriano  hace  aún  más  específico  el  motivo  rigorista,  y quizá  aun 
vindicativo,  de  los  laicos  al  probar  al  penitente  y también  su  propio 
papel  como  obispo  en  la  readmisión  de  los  cismáticos,  escribiendo  al 
obispo  de  Roma,  Cornelio: 

Oh,  si  pudieras,  carísimo  hermano,  estar  aquí  con  nosotros  cuando  esos  hom- 
bres malos  y perversos  retornan  del  cisma,  verías  cuál  es  mi  esfuerzo  para  persua- 
dir a nuestros  hermanos  a que  sean  pacientes,  a que  calmen  su  congoja  mental  y 
consientan  en  recibir  y sanar  al  impío.  Al  regreso  de  los  sumisos  se  llenan  de 
gozo,  pero  grande  es  el  clamor  en  la  recepción  de  los  incorregibles...  Apenas 
persuado  a los  laicos;  qué  digo,  los  obligo  a que  soporten  que  los  tales  sean  admi- 
tidos. Y la  justa  indignación  de  la  hermandad  es  vindicada  tal  vez  en  el  hecho 
de  que  uno  que  otro  que,  no  obstante  la  oposición  y contradición  de  los  laicos, 
fueron  admitidos  por  mi  indulgencia  (facultas) , han  resultado  peor  de  lo  que 
eran  antes . . . 

Muchas  veces  los  cismáticos  penitentes  y los  apóstatas,  cuya  read- 
misión era  impedida  por  los  laicos,  más  severos  que  sus  obispos,  busca- 
ban las  oraciones  y más  específicamente  los  certificados  que  a veces  les 
eran  concedidos,  de  confesores  que,  habiendo  sido  ellos  mismos  más 
que  meritorios  durante  las  persecuciones,  ejercían  una  autoridad  moral 
en  la  comunidad  o,  en  algunos  casos,  se  arrogaban  el  privilegio  de 
perdonar  a los  hermanos  menos  firmes.  En  la  época  de  Cipriano  éstos 
constituían  una  amenaza  para  los  procedimientos  más  ordenados  de  la 
Iglesia  en  sesión.  Los  confesores  eran,  desde  luego,  una  clase  que  tras- 
cendía la  distinción  entre  clérigos  y laicos;  pero  los  laicos,  siendo  en 
cualquier  caso  más  numerosos  que  los  clérigos,  predominaban  entre  los 
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confesores.  Tertuliano,  con  característica  ironía,  critica  a los  pecadores 
gravosos:  “más  ansiosos  por  hallar  acceso  a la  prisión  habiendo  perdido 
el  derecho  de  entrar  en  la  Iglesia”.  Como  nota  al  pie  habría  que  agre- 
gar que  después  de  la  época  de  las  persecuciones  eran  los  laicos  o el 
total  de  los  fieles,  y no  el  clero,  quienes  por  lo  general  determinaban 
los  confesores  y mártires  legítimos,  y quienes  llevaron  en  el  siglo  IV 
a la  elaboración  del  cultus  de  los  santos  mártires. 

El  contemporáneo  de  Cipriano  en  Roma,  Cornelio,  nos  da  un 
cuadro  similar  al  del  Norte  de  Africa  en  cuanto  al  papel  de  los  laicos 
en  la  acción  disciplinaria  de  la  Iglesia.  Ciertos  llamados  confesores 
que  habían  defeccionado  con  Novatus  habían  retornado. 

...hicieron  saber  en  la  presencia  tanto  (te  una  cantidad  de  obispos  [no  pre- 
cisamente el  obispo  de  Roma,  tal  vez  él  no  estuviera  incluido],  como  de  muy 
muchos  presbíteros  y laicos,  lamentándose  y arrepintiéndose  del  hecho,  que  por 
un  breve  lapso  habían  dejado  la  Iglesia  bajo  la  persuasión  de  esa  traicionera  y 
maliciosa  bastía  salvaje. 

Uno  de  los  tres  simples  obispos  rurales  a quien  Novatus  había 
llevado  para  ordenarlo,  se  arrepintió.  Con  él  Cornelio  tuvo  entonces 
comunión,  sin  embargo,  “como  laico,  intercediendo  por  él  todos  los 
laicos  presentes”.  En  fecha  anterior,  bajo  el  obispo  Ceferino,  otro  con- 
fesor, Natalio,  se  decidió  a hacerse  ordenar  por  un  obispo  herético, 
atraído  por  un  salario  de  ciento  cincuenta  denarios  al  mes.  Visitado 
por  Cristo  en  visiones,  finalmente  quiso  retornar  a la  comunidad 
ortodoxa:  * 

. . .se  levantó  al  alba,  se  vistió  de  saco,  se  cubrió  de  ceniza,  y a toda  prisa  se 
postró  deshecho  en  lágrimas  ante  Ceferino,  el  obispo;  y,  arrastrándose  a los  pies 
no  sólo  de  los  clérigos,  sino  también  de  los  laicos,  conmovió  con  sus  lágrimas  a la 
compasiva  iglesia  del  misericordioso  Cristo. 

Papel  misericordioso  de  los  laicos 

Lucas  describe  en  Hechos  (2:22;  4:22ss.)  el  comunismo  de  los  san- 
tos de  Jerusalén,  como  para  decir  al  mundo  gentil  que  su  sueño  del 
retorno  de  la  edad  de  oro  se  había  realizado  en  cierto  sentido  en  la 
Iglesia,  como  asimismo  las  profecías  del  Antiguo  Testamento  habíanse 
cumplido  en  esa  restauración  parcial  de  la  bondad  del  paraíso.  El 
comunismo  de  los  esenios  del  Mar  Muerto  recientemente  nos  ha  pro- 
porcionado nuevas  analogías  y antecedentes.  El  motivo  comunista  des- 
pués de  la  primera  generación,  aunque  en  gran  parte  se  orientó  hacia 
el  monasticismo,  ahora  requiere  una  nueva  investigación;  porque  el 
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agregado  tardío  al  credo  de  la  communio  sanctorum  bien  podría  tener 
como  base  última  no  sólo  la  comunión  con  los  santos  fallecidos,  sino  la 
comunidad  de  las  cosas  santificadas  en  la  comunión  de  la  liturgia.  Las 
ofrendas  litúrgicas  de  olivas,  queso  y aceite,  antes  mencionadas,  en 
Tradición  apostólica  de  Hipólito,  tenían  por  destino,  más  allá  del 
altar,  a los  pobres  y necesitados  de  la  parroquia.  El  Pseudo  Clemente, 
que  incorpora  unas  cuantas  ideas  pitagóricas  y estoicas  acerca  de  la 
edad  de  oro  y el  comunismo,  declara  en  su  carta  escrita  a Santiago 
como  obispo  de  Jerusalén  que  “así  como  es  impío  para  ti  emprender 
negocios  seculares . . . , así  es  ‘pecado  para  todo  laico  si  no  se  apoyan 
unos  a otros  en  sus  necesidades  diarias  (biotikais  shreiais).”  Los  ebioni- 
tas  conservaron  mucho  tiempo  el  ideal  de  la  comunidad  de  bienes 
hasta  que  al  fin  se  convirtió  en  una  forma  de  vida  sólo  para  monjes. 

Tertuliano  describe  el  fondo  común  de  una  época  posterior  en 
otra  tradición  y el  carácter  voluntario  de  las  ofrendas: 

Aunque  tenemos  una  especie  de  cofre  para  el  dinero,  no  es  para  colectar  tasas 
oficiales,  como  si  la  nuestra  fuera  una  religión  de  precios  fijos.  Cada  uno  de 
nosotros  pone  una  pequeña  donación  el  día  señalado  de  cada  mes,  o cuando  él 
mismo  decide,  y sólo  si  lo  decide,  y solamente  si  puede ; porque  nadie  está  obligado 
y la  ofrenda  es  voluntaria.  Es  como  si  fuera  el  depósito  de  la  bondad.  Porque 
no  gastamos  dinero  de  este  fondo  para  pagar  fiestas  o reuniones  de  bebida  o 
francachelas  inelegantes,  sino  para  pagar  la  alimentación  y el  entierro  de  los 
pobres,  para  sostener  niños  y niñas  huérfanas  o desamparados ; y ancianos  que 
se  ven  confinados  a sus  casas  y a aquellos  que  lian  naufragado ; y los  que  puedan 
estar  en  las  minas,  o desterrados  a las  ’ islas,  o en  la  cárcel,  o inválidos  debido  a 
su  confesión,  con  tal  que  estén  sufriendo  debido  a que  pertenecen  a los  seguidores 
de  Dios. 


La  idea  de  legados,  una  cuota  para  los  pobres  y para  beneficio 
del  alma  de  un  miembro  fallecido,  se  puede  identificar  claramente  por 
primera  vez  en  el  siglo  IV;  pero  el  Testamento  de  nuestro  Señor , que 
aunque  posterior  relata  usos  más  antiguos,  tiene  instrucciones  sobre 
legados  a la  Iglesia,  que  representan  indudablemente  la  supervivencia 
de  un  concepto  más  primitivo  de  que  tales  donaciones  debían  hacerse 
en  vida  del  creyente: 

Si  alguien  parte  de  este  mundo,  sea  un  creyente  o una  creyente,  teniendo  hijo, 
que  den  sus  posesiones  a la  Iglesia,  para  que  ésta  pueda  proveer  a sus  hijos,  y 
que  de  las  cosas  que  ellos  tienen  pueda  darse  socorro  a los  pobres,  para  que  Dios 
tenga  misericordia  de  sus  hijos  y dé  descanso  a aquellos  que  los  han  dejado  aquí. 
Pero  si  alguien  no  tiene  hijos,  que  no  tenga  tales  posesiones,  sino  que  dé  de  sus 
posesiones  a los  pobres  y los  encarcelados,  y guarde  sólo  lo  que  es  justo  y sufi- 
ciente para  sí. 
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Ireneo,  sin  trazas  de  una  calculada  benevolencia  hacia  Tertuliano 
y el  Testamento  siríaco,  describe  conmovedoramente  la  extensión  agá- 
pica  del  culto  cristiano  y cómo  los  cristianos  daban  de  sus  talentos  al 
mundo  entero: 

Por  lo  cual,  también,  aquellos  que  son  en  verdad  sus  discípulos,  recibiendo 
gracia  de  él,  realizan  en  su  nombre  [milagros],  a fin  de  promover  el  bienestar  de 
otros,  en  la  medida  del  don  que  cada  uno  ha  recibido  de  él.  Porque  algunos  real 
y verdaderamente  expulsan  demonios,  de  modo  que  aquellos  que  han  sido  así  lim- 
piados de  malos  espíritu  frecuentemente  creen  [en  Cristo]  y se  unen  a la  Iglesia. 
Otros  tienen  conocimiento  anticipado  de  las  cosas  que  han  de  venir.  Ven  visiones 
y pronuncian  expresiones  proféticas.  Otros  aún,  sanan  a los  enfermos  poniendo 
sus  manos  sobre  ellos,  y se  restablecen...  ¿Y  qué  más  diré?  No  es  posible  enume- 
rar la  cantidad  de  dones  que  la  Iglesia,  [diseminada]  por  todo  el  mundo,  ha  reci- 
bido de  Dios...  y que  ella  ejercita  día  a día  para  beneficio  de  los  gentiles,  no 
engañándolos  ni  recibiendo  de  ellos  recompensa  alguna.  Porque  así  como  ha  reci- 
bido de  balde  de  Dios,  también  ministra  de  balde  [a  otros], 

Justino  Mártir,  entre  muchos  otros,  se  refiere  al  poder  de  las 
vidas  de  los  cristianos  para  convertir  con  su  ejemplo.  Dionisio  de  Ale- 
jandría describe  el  cuidado  y el  sepelio  de  los  atacados  por  la  peste  y 
contrasta  la  acción  de  los  “presbíteros,  diáconos  y muchos  de  los  laicos 
al  transferirse  la  muerte  a ellos  mismos”  por  salvar  a otros,  con  la 
innoble  conducta  de  los  paganos,  cjue  abandonaban  apresuradamente 
aun  a sus  seres  más  íntimos  y amados. 

De  este  tributo  a los  obreros  laicos  en  época  de  epidemia  podemos 
pasar  a la  práctica  médico-religiosa  enteramente  especializada  del  exor- 
cismo en  la  Iglesia  antigua  y el  papel  de  los  laicos  en  ella.  El  exorcismo 
y el  renunciamiento  al  diablo  y todas  sus  obras  era  una  parte  integral 
del  rito  bautismal  y el  obispo  pronunciaba  las  fórmulas.  Pero  además 
de  ese  solemne  exorcismo  sacramental,  había  un  exorcismo  terapéutico 
que  tenía  afinidad  con  él,  desempeñado  por  practicantes  carismáticos, 
comúnmente  laicos.  El  ministerio  de  sanidad  de  oración  a Cristo  para 
expulsar  los  demonios  de  la  demencia  y la  enfermedad  según  la  norma 
apostólica,  es  mencionado  brevemente  por  Orígenes,  quien  dice:  “.  . .es 
en  su  mayoría  gente  sin  preparación  la  que  hace  este  trabajo.” 


No  pocos  cristianos  exorcisan  a los  pacientes,  y eso  sin  manipulaciones  ni 
magia  ni  empleo  de  drogas,  sino  solamente  mediante  la  oración : una  invocación 
del  tipo  más  sencillo  y por  medios  tales  que  podría  emplearlos  el  hombre  más 
simple. 


Las  curaciones  reales  se  contaban  entre  las  credenciales  más  con- 
vincentes de  los  cristianos  que  trataban  de  convertir  a sus  vecinos 
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paganos.  Pasamos  ahora  al  papel  de  los  laicos  en  la  comunicación  del 
Evangelio,  por  el  ejemplo  y por  precepto. 

Competencia  de  los  laicos  en  la  formulación  de  la  doctrina,  en  la 

enseñanza  y en  la  conversión  misionera 

Al  volvernos,  de  las  buenas  obras  y el  ejercicio  de  la  disciplina, 
a la  comunicación  de  la  tradición  por  la  evangelización  misionera,  la 
instrucción,  el  catequismo  y la  definición  de  la  doctrina  en  sínodos, 
hallamos  que  también  allí,  después  de  un  periodo  de  plena  participa- 
ción con  el  clero  ordenado,  el  papel  de  los  laicos  declina,  hasta  estar 
virtualmente  extinguido  al  comienzo  de  la  era  de  los  grandes  concilios, 
salvo  eir  la  medida  en  que  los  filósofos  laicos  arrianizantes  influyeron 
en  un  lado  del  gran  debate  (indudablemente  para  mayor  detrimento 
de  la  reputación  de  competencia  de  los  laicos  para  la  formulación 
dogmática)  y salvo,  además,  en  cuanto  los  emperadores  real-sacerdotales 
representaron  indudablemente  a los  laicos  en  la  definición  de  la  fe. 

Originalmente,  “cada  cual  enseñaba”  la  fe  redentora  que  poseía, 
dice  Ambrosiaster,  mirando  hacia  el  periodo  ante-niceno,  antes  de  que 
los  obispos  sucesores  de  los  apóstoles  monopolizaran  la  función  magis- 
tral en  la  Iglesia.  Para  el  compilador  de  la  Didaché,  por  ejemplo,  el 
profeta  y maestro  divinamente  llamado  (ni  laico  ni  clerical  según  la 
nomenclatura  posterior,  sino  “carismático”)  deben  ser  sostenidos  por 
los  laicos  (y  a falta  de  tales  itinerantes,  los  laicos  han  de  elegir  en  su 
lugar  obispos  como  “maestros”).  Las  Constituciones  apostólicas  de 
fecha  muy  posterior,  relejan  un  acercamiento  a la  tradición  del  maes- 
tro carismático  cuando  ordenan  a regañadientes  que  “...aunque  un 
maestro  sea  laico,  si  es  hábil  en  la  palabra  y de  hábitos  reverentes, 
permitidle  enseñar.  . Entre  la  Didaché  y las  Constituciones  podemos 
colocar  la  emergencia  transicional  del  orden  de  enseñantes  como  el 
choros  intermedio  entre  el  clero  y los  laicos.  Justino  Mártir  y Orígenes 
fueron  miembros  notables  del  “coro  de  maestros”. 

Sin  embargo,  Orígenes,  el  mayor  teólogo  de  su  tiempo,  fue  amo- 
nestado por  su  obispo  de  Alejandría  por  predicar  y enseñar,  por 
invitación,  en  presencia  de  obispos.  Su  obispo,  Demetrio,  reprendió 
también  a los  obispos  responsables  (de  Jerusalén  y Cesárea)  por  permi- 
tir que  un  laico  se  sentara  en  la  cathedra  episcopal  y predicara.  Eusebio 
nos  ha  conservado  la  defensa  de  los  obispos  en  un  documento  que 
sugiere  que  tal  práctica,  a pesar  de  su  magnanimidad,  está  evidente- 
mente desapareciendo.  Ellos  dicen  que  Demetrio,  en  su  carta  a ellos, 
agregaba: 
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. . .que  nunca  se  había  oído  de  tal  cosa,  ni  había  tenido  lugar  hasta  entonces, 
que  los  laicos  predicasen  ( homilein ) en  presencia  de  obispos;  aunque  yo  [Alejan- 
dro o Teócrito]  no  sé  cómo  llega  a decir  lo  que  evidentemente  no  es  cierto.  Por 
ejemplo,  cuando  se  encuentran  personas  adecuadas  para  ayudar  a los  hermanos, 
también  se  las  invita  a predicar  al  pueblo  por  los  santos  obispos,  como,  por  ejem- 
plo, en  Laranda  Euelpis  por  Neón,  y en  Iconio  Paulino  por  Celso,  y en  Svnnada 
Teodora  por  Attico,  nuestros  bienaventurados  hermanos  obispos.  Y es  probable 
que  esto  mismo  ocurra  en  otros  lugares  también,  sin  nuestro  conocimiento. 

Más  importante  para  nuestro  propósito  actual  que  las  hazañas 
de  laicos  ilustres  como  Orígenes  y la  sucesión  de  brillantes  jefes  laicos 
de  la  escuela  catequística  de  Alejandría,  de  los  cuales  él  era  uno,  es  el 
papel  de  los  laicos  anónimos  y menos  ilustrados  que  parecen  haber 
participado  bastante  activamente,  no  sólo  en  las  sesiones  disciplinarias 
de  la  iglesia,  sino  también  en  los  sínodos  convocados  para  la  clarifica- 
ción de  la  fe  y la  práctica  recibidas.  Nuestros  materiales  más  intere- 
santes y concluyentes,  resultan  centralizados  en  acciones  relacionadas 
con  Orígenes  y más  generalmente  con  Egipto. 

En  los  papiros  de  reciente  descubrimiento,  en  los  que  se  encuen- 
tra estenográficamente  registrado  el  debate  de  Orígenes  con  Heráclides, 
tenemos  evidencias  directas  del  papel  modesto  pero  esencial  desempe- 
ñado por  los  simples  laicos  en  la  formulación  doctrinal;  porque  pode- 
mos literalmente  oir  al  gran  teólogo  (esencialmente  laico)  aseverar 
solemnemente  en  un  sínodo  árabe  (convocado  para  tratar  los  proble- 
mas de  la  Trinidad  y de  la  resurrección  final):  “En  consecuencia,  con 
el  permiso  de  Dios  y en  segundo  lugar  de  los  obispos  [había  varios  en 
el  debate  con  él],  y en  tercer  lugar  de  los  presbíteros  y los  laicos,  repito 
lo  que  pienso  de  la  cuestión.”  Luego,  después  de  resumir  su  posición, 
reconoce  nuevamente  a los  laicos:  “Si  estáis  de  acuerdo  con  estas  decla- 
raciones, ellas  también  con  el  solemne  testimonio  de  los  laicos  serán 
hechas  legalmente  obligatorias  y establecidas.”  Parece  que  al  finalizazr 
el  sínodo  las  formulaciones  doctrinales  fueron  redactadas  formalmente, 
ratificándolas  toda  la  asamblea,  inclusive  los  laicos.  Además,  los  laicos 
probablemente  tuvieron  bastante  que  ver  con  la  iniciación  ele  las  peti- 
ciones originales  que  llevaron  a la  realización  del  sínodo. 

La  competencia  doctrinal  de  los  laicos  en  el  sentido  de  que  se 
sentían  responsables  por  una  fe  explícita  y tenían  el  derecho  de  exigir 
la  aclaración  de  puntos  discutidos  de  la  tradición  y las  escrituras, 
aparece  otra  vez  vividamente  en  una  carta  del  obispo  Dionisio  de 
Alejandría  conservada  por  Eusebio.  Cierto  Nepos,  basándose  en  el  libro 
del  Apocalipsis,  había  estado  enseñando  un  milenialismo  más  bien 
carnal.  Estaba  en  juego  el  concepto  de  la  Iglesia  sobre  el  Reino  y el 
lugar  del  Apocalipsis  en  el  canon  todavía  no  definitivamente  estable- 
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ciclo  del  Nuevo  Testamento  — ¡apenas  adiaphora!  El  obispo  dice  cómo 
se  dirigió  al  centro  de  la  región  afectada,  Arsinoe,  para  discutir  todo 
el  problema  razonablemente  y con  caridad: 

Cuando  llegué  [alr.  de  254]  al  [hogar]  de  Arsinoe,  donde,  como  sabes,  esta 
doctrina  [de  Nepos]  ha  prevalecido  tiempo  ha,  de  modo  que  se  han  producido 
cismas  y defecciones  de  iglesias  enteras,  reuní  a los  presbíteros  y los  maestros 
[laicos]  de  los  hermanos  de  las  aldeas  — también  estaban  presentes  todos  los 
hermanos  que  quisieron ; y les  insté  a realizar  públicamente  el  examen  de  la 
cuestión. 


Luego  sigue  la  descripción  de  un  amistoso  intercambio.  Dionisio 
expresa  “la  mayor  admiración  por.  . . su  firmeza,  amor  a la  verdad, 
facilidad  para  seguir  una  discusión,  e inteligencia,  al  proponer  nosotros 
en  orden  y con  indulgencia  las  cuestiones,  las  dificultades  surgidas  y 
los  puntos  de  concordancia,  por  un  lado  su  negativa  a aferrarse  obsti- 
nadamente y a toda  costa  (aunque  fueran  manifiestamente  erróneas)  a 
opiniones  antes  mantenidas;  y por  otra  parte  el  no  eludir  [ellos]  los 
contra-argumentos,  sino  tratar  en  lo  posible  de  habérselas  con  las  cues- 
tiones, plantearlas  y dominarlas.”  Dionisio  continúa  admitiendo  que 
él  no  siempre  entiende  el  Apocalipsis  y reconoce  además  que  “de  haber 
sido  convencido  por  la  razón”  por  parte  de  aquellos  inteligentes  y 
celosos  presbíteros,  maestros  laicos  y simples  laicos,  no  se  habría 
“avergonzado  de  cambiar  nuestras  [episcopales]  opiniones  y dar  nuestro 
asentimiento ...” 

Además  de  enseñar  en  clases  catequísticas  y de  su  limitada  pero 
significativa  competencia  doctrinal  en  sínodos,  los  laicos  también  se 
ocupaban  en  la  comunicación  directa  del  evangelio,  cada  creyente  por 
sí  mismo,  y con  no  poca  frecuencia  en  el  curso  de  su  martirio. 

Un  tal  Papylas,  presumiblemente  un  miembro  laico  de  la  iglesia 
de  Pergamon,  durante  la  persecución  de  Marco  Aurelio,  contestó  alti- 
vamente al  procónsul  que  lo  juzgaba,  y que  le  había  preguntado  si 
tenía  hijos:  “En  cada  distrito  y ciudad  tengo  hijos  en  Dios;  ¡sí,  y 
muchos,  gracias  a Dios!”  El  médico  frigio  Alejandro  de  Galia,  renom- 
brado por  su  amor  hacia  Dios  y su  osadía  para  hablar,  “porque  no  le 
faltaba  una  participación  en  el  don  apostólico” , estimulaba  a los  con- 
fesores hasta  que  él  mismo  fue  apresado  y conducido  con  ellos  al  anfi- 
teatro. El  centurión  martirizado  Marcelo  (muerto  en  298),  por  su 
ejemplar  comportamiento  de  soldado  cristiano,  en  la  corte  marcial 
ante  el  prefecto  de  la  guardia  pretoriana,  al  contestar  al  enfurecido 
examinador,  convirtió  al  escribiente  del  tribunal,  Casiano,  que  arro- 
jando sus  tabletas  con  disgusto  siguió  el  camino  cristiano. 
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De  los  maestros  misioneros,  la  mayor  parte  de  ellos  en  sus  días 
laicos  más  bien  que  clérigos,  hace  Orígenes  la  siguiente  descripción: 

. .en  la  medida  en  que  son  cristianos  capaces  no  dejan  piedra  sin  revolver 
para  difundir  la  fe  en  todas  partes  del  mundo.  Algunos,  en  realidad,  han  realizado 
la  tarea  de  recorrer  no  sólo  ciudades,  sino  aun  aldeas  y casas  en  el  campo  para 
hacer  también  a otros  piadosos  hacia  Dios.  No  se  puede  decir  que  lo  hicieran  por 
amor  a las  riquezas,  puesto  que  a veces  ni  aceptan  dinero  para  las  necesidades  de 
la  vida,  y si  jamás  se  ven  obligados  a hacerlo  por  falta  en  este  sentido,  se  conten- 
tan con  lo  necesario  y nada  más,  aunque  varias  personas  estén  dispuestas  a com- 
partir con  ellos  y darles  más  de  lo  que  necesitan. 

Pero  más  elocuente  que  Orígenes  es  Celso,  el  filósofo  enemigo  del 
cristianismo,  a la  refutación  de  cuyas  acusaciones  dedicó  Orígenes  una 
obra  importante.  Bien  podemos  terminar  nuestra  investigación  del 
papel  de  los  laicos  en  el  periodo  de  las  persecuciones  con  su  desdeñosa 
caricatura  de  las  humildes  personas  (hombres,  mujeres  y niños)  siempre 
listas  para  morir  en  el  martirio,  que  llevaban  el  Evangelio  a todos  los 
rincones  de  la  sociedad  y que,  aunque  anónimos  y despreciados  por 
observadores  tan  cultos  e informados  como  el  pagano  Celso,  probable- 
mente hicieron  aún  más  que  los  obispos,  los  apologistas  y los  teólogos 
para  preparar  la  súbita  conquista  del  mundo  grecorromano  en  el 
siglo  IV: 

También  en  casas  privadas  [escribe  Celso]  vemos  cardadores  de  lana,  zapa- 
teros, lavanderos,  y los  más  ignorantes  y bucólicos  patanes,  que  no  se  animarían 
a decir  nada  frente  a sus  mayores  y más  inteligentes  maestros.  Pero  cuando  se 
apoderan  de  los  niños  en  privado  y de  algunas  viejecillas  con  ellos,  entonces  lanzan 
algunas  declaraciones  asombrosas  como,  por  ejemplo,  que  no  deben  hacer  ningún 
caso  a sus  padres  y maestros,  sino  que  deben  obedecerles  a ellos ; dicen  que  aqué- 
llos hablan  insensateces  y no  tienen  entendimiento,  y que  en  realidad  ni  saben 
ni  son  capaces  de  hacer  nada  bueno,  sino  que  sólo  se  entregan  a una  charla  vacía. 
Pero  ellos  solos,  dicen,  conocen  el  recto  camino  de  la  vida  y si  los  niños  quieren 
creerles,  entonces  serán  felices  y harán  felices  también  sus  hogares. 

Peyorativamente,  un  publicista  filosófico  describe"  aquí,  mejor  de 
lo  que  creía,  cómo  en  realidad  fueron  las  personas  humildes,  los  laicos, 
hombres  y mujeres  de  la  iglesia  ante-nicena,  los  que  echaron  los  cimien- 
tos de  esa  mansión  espiritual  (no  necesitamos  insistir  en  el  hogar  feliz) 
en  que  aun  un  emperador,  un  laico  muy  práctico,  escogería  un  día 
habitar. 


LA  IGLESIA  DE  CRISTO  SEGUN  LUTERO 


Por  lluras  Saarnivaara 


En  1927,  Otto  Dibelius,  un  renombrado  teólogo  alemán,  actual- 
mente obispo  de  Berlín,  publicó  un  libro  titulado  El  siglo  de  la  Iglesia. 
El  título  ha  llegado  a ser  un  “slogan”,  y el  siglo  actual  es  llamado  con 
frecuencia  el  siglo  de  la  Iglesia. 

Durante  las  últimas  décadas,  la  doctrina  de  la  Iglesia  ha  sido  un 
tema  de  intensa  discusión  en  una  cantidad  de  iglesias  luteranas,  y la 
enseñanza  de  Lutero  ha  desempeñado  un  importante  papel  en  ella. 
En  Suecia  la  discusión  comenzó  con  el  estudio  de  Gustaf  Aulén,  Till 
Belysning  of  den  lu.therska  kyrkoiden  (Luz  sobre  la  idea  luterana  de 
la  Iglesia),  en  1912.  En  la  conferencia  teológica  de  Nykoping,  1942, 
todas  las  ponencias  se  relacionaban  con  la  doctrina  de  la  Iglesia  y un 
número  importante  de  las  mismas  exponían  las  enseñanzas  de  Lutero. 
Esas  conferencias  fueron  publicadas  al  año  siguiente  en  un  extenso 
volumen.  En  bok  om  kyrkan  (Un  libro  sobre  la  Iglesia).  En  Alemania 
se  ha  publicado  una  cantidad  de  obras  que  tratan  particularmente  la 
doctrina  de  Lutero  sobre  la  Iglesia.  Uno  de  los  más  valiosos  de  esos' 
libros  es  el  de  Paul  Althaus,  Comrnunio  sanctorum.  Die  Gemeinde  im 
lutherischen  Kirchengedanken  (La  comunión  de  los  santos.  La  congre- 
gación en  la  idea  luterana  de  la  Iglesia),  1929.  En  Finlandia,  L.  P.  Ta- 
paninen  publicó  en  1942  su  estudio  Lutherin  kirkkonakemys  (El  con- 
cepto luterano  de  la  Iglesia),  y en  1946  apareció  el  libro  de  Martti 
Simojoki,  Kirkko  (La  Iglesia).  LJn  hecho  notable  es  que  uno  de  los 
primeros  estudios  de  Lutero  publicados  durante  el  incipiente  “renaci- 
miento luterano”,  en  los  Estados  Unidos,  es  la  obra  del  Dr.  Hermán 
A.  Preus,  The  Communion  of  Saints  (La  comunión  de  los  santos),  1948, 
una  buena  exposición  de  la  interpretación  evangélica  de  la  Iglesia,  de 
Lutero,  y de  su  enseñanza  de  la  Reforma. 
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1.  LA  ENSEÑANZA  DE  LUTERO  COMO  RESULTADO  DE  SU  LUCHA 

CONTRA  LOS  CONCEPTOS  ROMANISTAS  Y FANATICOS. 

La  Iglesia  cristiana  tiene  dos  aspectos  básicos;  es:  1)  la  comunión 
o comunidad  de  los  creyentes,  y 2)  un  agente  de  Dios  para  la  salvación 
de  los  hombres.  La  Iglesia  es  el  cuerpo  de  Cristo,  en  el  cual  todos  los 
creyentes  son  miembros  bajo  una  Cabeza,  llamados  a una  mutua  parti- 
cipación en  fe  y amor.  Cristo  realiza  su  obra  de  llamar  a los  hombres 
y llevarlos  a su  reino  mediante  el  ministerio  de  su  Iglesia.  La  Cabeza 
actúa  a través  de  sus  miembros. 

La  Iglesia  romana  acepta  estas  ideas  básicas  sobre  la  Iglesia,  pero 
pone  el  énfasis  sobre  el  aspecto  institucional  de  la  misma,  y sostiene 
que  sólo  el  sacerdocio  ordenado  es  el  agente  mediante  el  cual  Cristo 
salva  a los  hombres.  El  sacerdocio  general  de  los  creyentes,  en  el  sen- 
tido bíblico,  no  es  reconocido  para  nada.  La  Palabra  no  es  considerada 
como  un  medio  de  gracia,  sino  como  una  “filosofía  celestial”.  El  bau- 
tismo y la  penitencia  son  los  principales  medios  de  ¿racia.  Son  llama- 
dos los  “sacramentos  de  los  muertos”,  pues  mediante  ellos  la  sanidad 
divina  y la  gracia  santificadora  son  infundidas  en  los  hombres  que 
están  espiritualmente  muertos.  Los  otros  sacramentos  confirman  la  fe 
o acrecientan  la  gracia  de  aquellos  que  ya  están  espiritualmente  vivos, 
o,  en  el  caso  del  sacramento  de  la  ordenación,  da  poder  para  adminis- 
trar los  sacramentos. 

Según  la  doctrina  romanista,  la  gracia  salvadora  llega  al  hombre 
en  este  orden: 

DIOS 

CRISTO 

LA  IGLESIA 

EL  CLERO 

LOS  SACRAMENTOS 

EL  HOMBRE  i 

Lutero  estaba  convencido  de  que  gran  parte  de  esa  doctrina  cató- 
lica era  correcta  y bíblica.  Dios  era,  por  cierto,  la  causa  última  o el 
autor  de  la  salvación;  Cristo  era  el  Mediador  y la  “causa  meritoria”, 
y la  gracia  salvadora  era  derramada  sobre  el  hombre  mediante  los 
méritos  de  la  gracia  que  Cristo  había  confiado  al  sacerdocio  cristiano. 


i Eino  Sormunen,  Jumalan  armo  (La  gracia  de  Dios),  II.  Luther  (Hel- 
sinki, 1934),  pp.  153  s.  Werner  Elert,  Morphologie  des  Luthertums  I (Munich, 
1931),  p.  157.  Ed  Klotsche,  Christian  Symbolics  (Burlington,  I9,  1929)  pp.  99  s. 
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La  Iglesia  Romana,  sin  embargo,  había  adulterado  este  concepto  escri- 
tural,  convirtiéndolo  en  una  expresión  de  una  iglesia  jerárquica  y un 
concepto  mecanizado  de  la  gracia  y la  salvación.  Al  oponerse  a la 
doctrina  romanista,  Lutero  retornó  al  concepto  bíblico  de  que  la 
proclamación  del  evangelio  es  el  principal  medio  por  el  cual  Dios 
derrama  sobre  los  hombres  su  gracia  perdonadora  y renovadora.  Los 
sacramentos  son  verdaderos  medios  de  gracia,  pero  están  subordinados 
a la  proclamación  del  evangelio.  Se  opuso  asimismo  a la  doctrina 
de  que  solamente  el  clero  ordenado  es  el  sacerdocio  de  la  Iglesia. 
Según  su  enseñanza,  el  único  sacerdocio  verdadero  es  el  sacerdocio 
real  de  los  creyentes.  Puesto  que  este  sacerdocio  comprende  también 
al  total  de  la  feligresía,  la  Iglesia  cristiana  en  su  totalidad  es  un  sacer- 
docio santo  de  Dios. 

El  segundo  frente  en  que  Lutero  tuvo  que  luchar  fue  el  de  los 
protestantes  extremistas,  Schwárrngeister,  fanáticos.  Según  ellos,  la 
Iglesia  era  ciertamente  la  comunión  ele  los  santos,  pero  no  era  un 
agente  necesario  de  Dios  para  la  salvación  de  los  hombres.  El  Espí- 
ritu de  Dios  no  necesita  agentes  ni  medios  externos  para  conceder  la 
gracia  divina  a los  hombres.  Lo  hace  directamente  mediante  su  acción 
milagrosa  en  los  corazones.  Contra  esta  posición  fanática,  Lutero  acen- 
tuó la  verdad  de  que  Dios  obra  en  este  mundo  por  medios  visibles  y 
audibles,  no  directamente,  sin  ellos.  2 La  Iglesia  es  a la  vez  la  comu- 
nidad de  los  santos  y el  agente  de  Dios  para  la  proclamación  del 
evangelio  y la  administración  de  los  sacramentos,  porque  sólo  a través 
de  ellos  concede  Dios  su  gracia  y su  Espíritu  a los  hombres. 

En  el  presente  estudio  daremos  especial  atención  al  primer  aspec- 
to de  la  Iglesia,  el  aspecto  de  comunidad  o comunión. 

2.  LA  IGLESIA  COMO  LA  COMUNION  DE  LOS  SANTOS 

En  el  Credo  de  los  Apóstoles  confesamos  nuestra  fe  en  la  santa 
iglesia  universal  (“católica”),  la  comunión  de  los  santos.  Lutero  cen- 
traliza su  enseñanza  acerca  de  la  Iglesia  cristiana  sobre  la  verdad  expre- 
sada en  esas  palabras.  “Creo”,  dice,  “que  existe  en  la  tierra  una  santa 
congregación,  un  grupo  reducido  que  se  compone  únicamente  de  san- 
tos, los  cuales,  a su  vez,  están  bajo  una  cabeza  única,  que  es  Cristo. 
Han  sido  llamados  y congregados  dichos  santos  por  el  Espíritu  Santo, 

2 Cf.  Aulén,  Till  belysning  af  den  lutherska  kyricoiden,  p.  15;  Tapanine, 
op.  cit.,  pp.  38,72. 
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han  sido  dotados  de  la  misma  íe,  el  mismo  sentir  y el  mismo  pensa- 
miento. 3 

Cuando  Latero  habla  de  la  Iglesia  de  Cristo  no  se  refiere  a nin- 
guna organización  eclesiástica,  sino  a la  comunión  de  los  santos,  o al 
“pueblo  santo  de  Dios”,  como  a menudo  lo  llama. 4 La  verdadera 
Iglesia  está  compuesta  de  “meros  santos”  o cristianos,  creyentes.  Ellos 
son  el  cuerpo  de  Cristo.  Lutero  lo  designa  a menudo  por  el  nombra 
de  “la  santa  cristiandad”  (lieilige  Christenheit)  o “congregación  de  los 
santos”  ( Gemeinde  der  Heiligen).  5 En  los  Artículos  de  Esmalcalda  dice 
que  la  Iglesia  es  “la  comunión  de  los  santos  creyentes  y las  ovejas  que 
oyen  la  voz  de  su  pastor.  . . la  santidad  de  la  iglesia  cristiana  consiste 
en  la  palabra  de  Dios  y la  íe  verdadera”.  6 

Al  emplear  tales  términos  Lutero  quiere  subrayar  que  la  verdade- 
ra Iglesia  no  es  una  comunidad  o denominación  externa;  es  el  reba- 
ño o la  comunión  de  hombres  que  viven  en  verdadera  fe  y son  los 
hijos  salvados  de  Dios.  No  es  la  cristiandad  externa  cuando  se  la  mira 
con  los  ojos  de  la  fe,  sino  el  “rebaño”  de  aquellos  que  creen  en  Cristo 
como  su  Salvador  y le  siguen.  7 

‘‘La  Escritura  habla  (le  la  cristiandad  muy  sencillamente”,  dice  Lutero,  “y 
emplea  el  término  en  un  sentido  solamente.  . . Según  las  Escrituras,  llámase  cris- 
tiandad a la  asamblea  de  todos  los  creyentes  en  Cristo  sobre  la  tierra,  como  oramos 
en  el  Credo,  ‘‘Creo  en  el  Espíritu  Santo,  la  comunión  de  los  santos”.  Esta  comu- 
nidad o asamblea  está  formada  por  todos  aquellos  que  viven  en  verdadera  fe, 
esperanza  y amor.  De  modo  que  la  esencia,  vida  y naturaleza  de  la  cristiandad  no 
es  una  asamblea  corporal,  sino  una  asamblea  de  corazones  en  una  fe,  como  dice 
San  Pablo  en  Efesios  4:  ‘‘Un  bautismo,  una  fe,  un  Señor.”  Por  consiguiente, 
aunque  en  cuerpo  estuvieran  separados  mil  millas,  son  llamados  una  asamblea  en 
espíritu,  pues  que  cada  uno  predica,  cree,  espera  y vive  como  el  otro...  Es  una 
unidad  espiritual,  en  razón  de  la  cual  los  hombres  son  llamados  la  comunión  de 
los  santos.  Y esta  unidad  es  en  sí  misma  suficiente  para  constituir  la  cristiandad, 
y sin  ella  ninguna  unidad,  sea  de  lugar,  de  tiempo,  de  persona  o de  obra,  o de 
cualquier  otra  clase,  hace  la  cristiandad.  Sobre  este  punto  debemos  oir  la  palabra 
de  Cristo...  ‘‘Mi  reino  no  es  de  este  mundo.”  Este  pasaje  muestra  claramente 
que  la  cristiandad  es  diferente  de  todas  las  comunidades  temporales,  pues  que  no 
es  nada  externo...  Cristo  lo  dice  aún  más  claramente  en  Lucas  17:  “El  reino 
de  Dios  no  vendrá  con  advertencia;  ni  dirán:  Helo  aquí,  o helo  allí:  porque  lie 


3 Catecismo  mayor,  Buenos  Aires,  La  Aurora,  1945.  p.  128. 

4 P.  ej.,  On  tile  Councils  and  Churches,  1539  (ed.  Holman,  V,  269). 

5 Catecismo  mayor,  p.  128. 

6 Artículos  de  Esmalcalda,  Buenos  Aires,  La  Aurora,  1944.  p.  65. 

7 Cf.  Preus,  op.  cit.,  pp.  78  s. 
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aquí  el  reino  de  Dios  entre  vosotros  está ...”  Por  consiguiente,  quienquiera  sos- 
tenga que  una  asamblea  externa  o una  comunidad  externa  hace  la  cristiandad, 
presenta  arbitrariamente  lo  que  es  meramente  su  propia  opinión,  y quien  quiera 
trate  de  probarlo  por  las  Escrituras,  busca  el  apoyo  de  la  verdad  divina  para  sus 
mentiras.  ’ ’ 8 

La  feligresía  de  la  Iglesia 

Desde  que  solamente  los  verdaderos  creyentes  pertenecen  a la 
verdadera  cristiandad,  el  cuerpo  de  Cristo,  está  claro  que  el  ser  miem- 
bro de  un  cuerpo  eclesiástico  no  hace  que  una  persona  sea  miembro 
de  la  comunión  de  los  santos.  Por  lo  tanto,  sólo  una  parte  de  la 
feligresía  de  las  denominaciones  históricas  pertenece  al  cuerpo  de 
Cristo,  el  cual  es  siempre  de  tamaño  mucho  más  pequeño  que  la 
cristiandad  externa.  “Está  claro”,  dice  Entero,  “que  la  comunión 
externa  con  la  Iglesia  Romana  (V ersammlung)  no  hace  cristianos  a 
los  hombres.  . . Ser  miembro  de  la  Iglesia  Romana  no  significa  que 
la  persona  esté  en  la  verdadera  fe,  y si  alguien  está  fuera  de  ella,  ello 
no  significa  que  esté  en  la  incredulidad.  . . Por  consiguiente  quien  no 
quiera  equivocarse  debe  asirse  a esto:  que  la  cristiandad  es  una  asam- 
blea espiritual  de  almas  en  una  fe,  y que  nadie  es  contado  como 
cristiano  por  causa  de  su  cuerpo.  . . La  cristiandad  real,  verdadera, 
esencial  es  una  cosa  espiritual,  y no  algo  externo  o exterior,  sea  cual- 
quiera el  nombre  que  se  le  dé.  Porque  una  persona  que  no  es  cristiana 
puede  tener  todas  esas  otras  cosas,  pero  ellas  nunca  la  harán  cristiana 
si  no  tuviere  fe,  la  cual  únicamente  hace  cristianos.”  9 

Una  persona  no  pertenece  al  cuerpo  de  Cristo  en  su  vida  externa 
en  este  mundo,  ni  aun  a través  de  su  afiliación  externa  a una  Iglesia, 
sino  solamente  mediante  su  comunión  espiritual  con  Dios.  Ni  |>er- 
tenece  a él  en  su  hombre  viejo,  la  carne,  que  es  parte  de  este  mundo 
y del  reino  del  mal,  sino  sólo  en  su  hombre  nuevo,  que  está  gobernado 
por  Cristo.  Pero  el  límite  entre  la  verdadera  Iglesia  y este  mundo 
no  pasa  solamente  entre  el  hombre  viejo  y el  hombre  nuevo;  10  pasa 
primordialmente  entre  los  hombres:  los  que  tienen  fe  y los  que  no  la 
tienen;  porque  el  hombre  es  cristiano  o no  cristiano  en  su  persona. 
Los  verdaderos  cristianos,  desde  luego,  son  miembros  de  la  cristiandad 
externa  mientras  viven  en  este  mundo;  pero  puesto  que  muchos 
miembros  de  las  iglesias  externas  no  tienen  verdadera  fe,  la  relación 
entre  la  cristiandad  externa  o Iglesia,  y la  verdadera  Iglesia  espiritual 

8 The  Papacy  at  Borne,  1520.  WA.  6,292  s.  (ed.  Holman  I,  349  s.). 

9 Ibid.,  p.  294  s.,  ed.  Holman,  I,  351  s. 

10  Por  ej.,  Helge  Nyman  afirma  que  tal  es  el  concepto  luterano,  Den  bidande 
tron  líos  Paavo  Buotsalainen  (¡Helsinki,  1949),  p.  315. 
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puede  ser  ilustrada  (en  cuanto  a su  tamaño)  con  dos  círculos  concén- 
tricos: el  más  pequeño  representa  el  cuerpo  de  Cristo,  y el  mayor  la 
cristiandad  externa.  11 

Cuando  L útero  subraya  la  verdad  de  que  el  ser  miembro  de  una 
congregación  o cuerpo  eclesiástico  como  tal  no  hace  cristiana  a una 
persona,  naturalmente  quiere  instar  a la  gente  a no  darse  por  satis- 
fecha con  la  mera  afiliación  externa  y formal,  engañándose  así  a sí 
misma;  debieran  tratar  de  obtener  de  Dios  una  verdadera  fe  salva- 
dora mediante  el  arrepentimiento  y la  confianza  en  Cristo. 

Ya  antes  de  su  actividad  reformadora  Lutero  tenía  este  concepto 
fundamental  de  la  Iglesia.  En  sus  conferencias  sobre  los  Salmos,  1513- 
1515,  subrayaba  que  los  miembros  no  creyentes  de  la  Iglesia  externa 
no  eran  miembros  de  Cristo.  “Cristo  no  es  Señor  de  las  prostitutas 
que  viven  en  los  burdeles,  ni  es  cabeza  de  los  asesinos,  los  herejes  y 
los  truhanes.  . . Porque  la  cabeza  debe  estar  unida  al  cuerpo.  . y los 
miembros  deben  depender  de  la  Cabeza,  de  quien  depende  su  vida  y 
actividad.  Por  consiguiente  Cristo  no  puede  ser  cabeza  de  una  comu- 
nidad malvada.”  12 

La  Apología  de  la  Confesión  de  Augsburgo  enseña  lo  mismo  que 
Lutero  en  cuanto  a la  Iglesia,  cuando  dice:  “La  Iglesia  no  es  sólo 
la  comunión  de  objetos  y ritos  externos...  sino  que  es  originalmente 
una  comunión  de  fe  y del  Espíritu  Santo  en  los  corazones...  Y sólo 
es  llamada  cuerpo  de  Cristo  la  Iglesia  a la  que  Cristo  renueva,  santi- 
fica y gobierna  por  su  Espíritu . . . Por  lo  tanto,  aquellos  en  quienes 
Cristo  no  obra  (por  medio  de  su  Espíritu)  no  son  miembros  de  Cris- 


11  R.  Seeberg,  Studien  zur  Geschichte  des  Begriff  der  Kirche,  pp.  99,  224, 
y Lehrbuch  der  Doginengeschichte  II,  278  (según  Aulén,  op.  cit.,  p.  51),  emplea 
la  idea  de  los  dos  círculos  concéntricos  en  su  descripción  de  la  relación  entre  la 
cristiandad  externa  y la  verdadera  Iglesia.  Aulén  critica  esta  distinción  “cuanti- 
tativa” entre  las  dos  iglesias  y considera  equivocada  la  figura  de  los  dos  círculos. 
Él  prefiere  otra  ilustración,  “un  cuadro  transparente  que  se  ve  enteramente 
distinto  cuando  se  mira  contra  la  luz...  El  no  creyente  ve  solamente  los  contornos 
de  la  comunidad  externa,  pero  no  ve  iglesia  alguna.  La  Iglesia  es  visible  sola- 
mente para  la  fe.  . . El  cuadro  es  el  mismo,  pero  su  aspecto  cambia  por  la  acción 
de  la  luz . . . La  fe  ve . . . que ...  la  cristiandad  externa  es  en  su  esencia  más 
íntima  la  Iglesia  de  Dios  y la  comunión  de  los  santos  mediante  el  acto  de  que, 
y en  la  medida  que,  es  una  comunidad  creada  por  el  Evangelio”  (Aulén,  ibid.). 

Aulén  tiene  razón  en  mucho  de  lo  que  dice  aquí.  ES  cierto  que  la  verdadera 
Iglesia  es  visible  solamente  a la  fe.  Sin  embargo,  no  podemos  concordar  con  él 
en  el  rechazo  del  aspecto  “cuantitativo”  de  la  cuestión.  Lutero  habla  ciertamente 
de  la  Iglesia  externa  o cristiandad  como  algo  que  es  más  grande  que  la  verdadera 

12  WA.  4,  401,22. 
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to . . . Los  malvados  son  miembros  muertos  de  la  Iglesia.  Porque  los 
malvados  son  gobernados  por  el  diablo;  no  son  gobernados  por  el 
Espíritu  de  Cristo.”  13 

La  reconditez  de  la  Iglesia 

Puesto  que  la  fe  del  corazón,  y Cristo  que  habita  en  los  cora- 
zones de  sus  fieles,  son  invisibles,  la  Iglesia  de  Cristo  o la  comunión 
de  los  santos  es  invisible.  Es  usual  citar  como  expresión  del  concepto 
de  Lutero  estas  palabras  de  su  libro  De  la  esclavitud  de  la  voluntad 
(1525):  “La  Iglesia  está  escondida,  los  santos  están  ocultos  (abscondita 
est  ecclesia,  latent  sancti).”  14  Cuando  se  citan  estas  palabras  se  pasa 
por  alto  generalmente  que  son  parte  de  una  cita  de  la  Diatriba  de 
Erasmo,  contra  la  cual  está  escribiendo  Lutero.  Es  cierto  que  él  no 
critica  estas  palabras.  Pero  no  pueden  ser  empleadas,  sin  embargo, 
como  prueba  de  su  enseñanza.  Su  concepto  se  ve  en  esta  declaración: 
“Es  necesario  que  la  Iglesia,  que  es  sin  pecado,  sea  también  invisible; 
es  perceptible  sólo  para  la  fe.”  15 

La  verdadera  Iglesia  o la  comunión  de  los  santos  es  invisible  en 
el  sentido  de  que  no  es  una  comunidad  u organización  externa. 
“Nadie  puede  ver  o sentir  la  santa  Iglesia  cristiana,  ni  decir:  Hela 


Iglesia,  esto  es,  una  entidad  que  tiene  mayor  extensión  en  sentido  cuantitativo. 
Realmente  esta  idea  parece  estar  implícita  en  la  declaración  de  Aulén  de  que  la 
cristiandad  externa  es  la  verdadera  Iglesia  o comunión  de  los  santos  “en  la 
medida  que  es  una  comunidad  creada  por  el  Evangelio  ’ ’.  La  cristiandad  externa 
es  una  comunidad  creada  por  el  Evangelio  en  la  medida  en  que  haya  en  ella  verda- 
deros creyentes.  El  número  de  verdaderos  creyentes  es  siempre  más  reducido  que 
el  número  total  de  personas  que  pertenecen  a la  cristiandad  externa.  Es  imposible 
evitar  la  idea  de  una  diferencia  cuantitativa  entre  la  cristiandad  externa  y la 
comunión  de  los  santos. 

En  nuestro  concepto,  ambas  ideas  son  necesarias : La  idea  de  una  diferencia 
cuantitativa  entre  las  dos  iglesias,  y la  idea  que  Aulén  presenta  en  su  ilustración : 
que  la  verdadera  Iglesia  es  visible  solamente  para  la  fe.  Ambas  ilustraciones 
presentan  distintos  aspectos  del  mismo  asunto.  Cf.  Preus,  op.  cit.,  pp.  89  s. 

13  Artículos  7 y 8.  Simojoki,  op.  cit.,  dice  que  solamente  los  creyentes  son 
verdaderos  miembros  del  cuerpo  de  Cristo;  “los  otros  son  miembros  muertos  del 
cuerpo  de  Cristo”.  No  podemos  estar  de  acuerdo.  Los  no  creyentes  no  son  en 
absoluto  miembros  del  cuerpo  de  Cristo,  porque  éste  no  tiene  miembros  muertos. 
Son  miembros  muertos  de  la  Iglesia  externa,  pero  no  del  cuerpo  de  Cristo. 

14  WA.  18,  652,  23.  P.  eje.,  Ilerbert  Olson,  “Kyrkans  synligliet  och 
fordoldhet  enligt  Luther”,  En  bote  om  kyrkan,  pp.  322  s.,  y Eino  Sormunen, 
Kerp’  ciisia  me  olemme  (Mendigos  somos),  Helsinki,  1947,  p.  85,  emplean  estas 
palabras  como  prueba  de  la  enseñanza  de  Lutero. 

15  WA.  7,710,  Contra  Catliarinus,  1521. 
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aquí,  o hela  allí.  Porque,  como  enseña  San  Pablo  en  Hebreos  11,  lo 
que  una  persona  cree,  no  lo  ve  u observa.  Además,  lo  que  una  per- 
sona ve  o siente,  no  lo  cree.”16  Nosotros  confesamos  que  creemos  en 
la  santa  Iglesia  universal,  no  que  la  vemos  y sentimos.  17 

La  Iglesia,  sin  embargo,  no  es  invisible  en  el  sentido  de  que  sea 
completamente  desconocida  e imposible  de  observar.  Lutero  dice 
expresamente  que  es  conocida  para  la  fe.  Está  compuesta  de  hombres 
que  son  seres  visibles,  y que  pueden  tener  comunión  concreta  y real 
entre  sí.  La  fe  y el  Espíritu  en  los  corazones  son  invisibles,  pero  su 
presencia  puede  ser  conocida  por  los  frutos  del  Espíritu,  esto  es,  la 
confesión  verbal,  las  obras  de  amor  y la  santidad  de  vida.  Sin  embargo, 
no  siempre  es  fácil  reconocer  la  presencia  de  la  Iglesia  por  los  frutos 
del  Espíritu,  porque  en  la  vida  práctica  están  mezclados  con  debilida- 
des y pecados,  y a menudo  aun  ocultos  por  ellos.  Los  cristianos  no  están 
del  todo  santificados  aún.  Sus  debilidades  y pecados  pueden  conducir 
a otros  cristianos  a errar  en  su  juicio.  Esta  cuestión  requiere  mucha 
humildad  y amor.  “Cristo”,  dice  Lutero,  “quiere  estar  al  mismo  tiempo 
oculto  y manifiesto;  se  deja  encontrar  y no  encontrar.  Por  consiguiente, 
él  permite  que  entre  los  frutos  del  Espíritu,  por  los  cuales  podemos 
conocerle  y ser  curados  en  él,  se  deslicen  algunas  faltas,  y se  esconde 
así  de  manera  que  los  jueces  maliciosos  se  ofendan  en  él.”  “Hay  entre 
ellos  (los  cristianos)  algunos  que  faltan  en  todos  o al  menos  en  algunos 
de  estos  puntos,  a fin  de  que  los  hipócritas  tengan  algo  de  qué  acusar 
a los  elegidos,  los  amados  de  Dios,  y en  lo  cual  pueden  ser  ofendidos; 
y que  los  verdaderos  santos  tengan  también  algunas  personas  hacia  las 
cuales  puedan  ejercer  misericordia,  humildad,  mansedumbre  y pacien- 
cia.” 18 

Lutero  piensa  aquí  que  los  cristianos  en  general  se  reconocen  unos 
a otros  cuando  se  relacionan  entre  sí.  Sin  embargo,  no  son  infalibles 
en  ese  reconocimiento,  porque  sus  pecados  y faltas  restantes  inducen  a 
error.  Este  peligro  de  errar  en  lo  concerniente  a la  comunión  de  los 
santos  y sus  miembros,  no  es  tan  grande  en  el  caso  de  cristianos  humil- 
des y amantes  como  en  el  caso  de  aquellos  que  están  obsesionados  por 
un  espíritu  altanero  y crítico. 

Lutero  mismo  está  consciente  de  vivir  en  la  comunión  de  los  santos. 
Ha  llegado  a conocerla  escuchando  el  Evangelio  de  salvación  y expe- 


le WA.  7,684,  según  Preus,  op.  cit.,  p.  85. 
i'  WA.  7,710. 

18  WA.  17,  II,  1117,115,  5p  domingo  después  de  Epifanía,  sermón  sobre  ln 
epístola. 
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amentando  la  obra  renovadora  del  Espíritu  Santo  en  medio  y a través 
del  servicio  de  los  creyentes.  En  sn  Catecismo  mayor  escribe:  “Creo  que 
existe  en  la  tierra  una  santa  congregación,  un  grupo  reducido  que  se 
compone  únicamente  de  santos,  los  cuales,  a su  vez,  están  bajo  una 
cabeza  única,  que  es  Cristo.  . . Yo  también  soy  miembro  de  dicha  con- 
gregación... copartícipe  de  todos  sus  bienes;  he  sido  llevado  y adhe- 
rido a dicha  congregación  por  el  Espíritu  Santo,  porque  escuché  y 
continúo  escuchando  de  corazón  la  palabra  de  Dios,  la  cual  es  la  con- 
dición para  ingresar  en  la  comunión  de  los  santos.  Antes  de  haber 
sido  agregados  a la  misma,  pertenecíamos  al  diablo,  ya  que  ignorába- 
mos todo  lo  referente  a Dios  y a Cristo.  Por  tanto,  el  Espíritu  Santo 
permanecerá  con  la  santa  congregación  o cristiandad  hasta  el  día  del 
juicio  final,  e irá  agregándonos  a la  congregación  o comunión  de  los 
santos;  y se  servirá  de  ésta  para  el  servicio  de  la  palabra  divina.”  19 


La  experiencia  de  la  comunión  de  los  santos 

La  comunión  de  los  santos  es  el  reino  de  Cristo  en  la  tierra.  Es 
su  cuerpo,  mediante  el  cual  él  actúa  y proclama  el  Evangelio.  “Cristo 
establece  sobre  la  tierra  un  reino  consolador  y bienaventurado  cuando 
dice:  “Así  como  el  Padre  me  envió,  yo  os  envío.”  Él  nos  consagró  a 
todos  sacerdotes  a fin  de  que  uno  pueda  proclamar  al  otro  el  perdón 
de  pecados.”  20  Así  es  como  se  recibe  y experimenta  el  perdón  de  los 
pecados  en  la  comunidad  de  los  creyentes.  En  la  Iglesia  cristiana  es  donde 
Di  os  perdona  los  pecados,  como  dice  Lutero  en  el  Catecismo  menor. 
Mediante  el  Evangelio  la  Iglesia  es  la  “madre”  que  da  el  ser  a nuevos 
hijos  de  Dios.  “La  Iglesia...  es  la  mujer  libre,  destinada  por  Dios  a 
ser  en  la  tierra  —no  en  el  cielo—  la  madre  de  todos  nosotros,  de  quien 
hemos  nacido  y nacemos  todos  los  días.  . . Ella  da  a luz  por  el  Espíritu 
Santo,  mediante  el  ministerio  de  la  Palabra  y los  sacramentos.”  21 

Catecismo  mayor,  Buenos  Aires,  la  Aurora,  1945.  p.  128-129. 

20  WA.  49,  150,  1er.  domingo  después  de  Pascua,  sermón  del  evangelio. 

21  WA.  40,1,663,  Comentario  a los  Gállalas,  4:7.  Según  el  concepto  común 
del  protestantismo  moderno,  y aun  del  luteranismo,  el  sacerdocio  espiritual  de  los 
creyentes  significa  que  cada  cual  es  su  propio  sacerdote,  capacitado  para  acudir 
a Dios  directamente.  T.  A.  Kantonen,  Besurgence  of  the  Cospel,  (Filadelfia,  1948), 
pp.  146,  160  ss.,  tiene  razón  al  subrayar  que  éste  es  un  concepto  equivocado  de  la 
enseñanza  de  Lutero.  El  mismo  Spener,  que  revivió  el  énfasis  sobre  el  sacerdocio 
universal  de  los  cristianos  para  contrarrestar  la  ortodoxia  muerta,  lo  entendió 
mayormente  como  el  derecho  del  individuo  para  orar  y estudiar  la  Palabra.  Cuando 
Lutero  habla  del  sacerdocio  espiritual  de  los  creyentes  se  refiere  a su  tarea  y auto- 
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De  modo  que  el  conocimiento  de  la  Iglesia,  la  comunión  de  los 
santos,  es  para  el  cristiano  algo  “innato”,  en  el  sentido  de  que  se  basa 
en  su  experiencia  de  salvación  mediante  el  Evangelio  proclamado  por 
la  Iglesia.  El  creyente  no  es  sólo  un  hijo  de  Dios,  sino  también  hijo 
de  la  Iglesia.  Como  tal,  conoce  a su  “madre”,  la  Iglesia,  debido  a su 
nacimiento  de  ella  y por  su  dependencia  de  ella  en  su  vida  y desarrollo 
espiritual.  “Hemos  nacido  por  el  Evangelio  de  esa  mujer  libre,  Sara, 
o sea,  la  Iglesia,  para  ser  verdaderos  herederos  de  la  promesa.  Ella  nos 
instruye,  nos  alimenta  y nos  lleva  en  su  seno,  en  sus  faldas  y en  sus 
brazos;  ella  nos  forma  y conforma  a la  imagen  de  Cristo,  hasta  que 
alcanzamos  la  estatura  de  un  hombre  perfecto.”  22 

La  comunión  de  los  santos,  por  lo  tanto,  es  algo  eminentemente 
práctico  en  la  vida  de  los  cristianos.  La  salvación  y la  vida  en  Cristo 
y la  unión  con  él,  como  la  Cabeza,  se  experimentan  en  y a través  de  la 
unión  con  su  cuerpo,  la  Iglesia.  Esto  es  lo  que  Juan  quiere  decir  cuando 
une  “andar  en  la  luz”,  la  “comunión  entre  nosotros”  de  los  cristianos 
y el  lavacro  por  la  sangre  de  Cristo  (1  Juan  1:7).  El  significado  de  esta 
declaración  del  apóstol  es  idéntico  al  de  la  declaración  de  Lutero  en 
el  Catecismo  menor,  de  que  Dios  perdona  nuestros  pecados  en  la  Iglesia 
cristiana.  A fin  de  que  esto  sea  cierto,  es  necesario  que  los  cristianos 
tengan  comunión,  no  sólo  en  la  organización  eclesiástica  (“comunión 
de  montón  de  arena”)  y en  la  obra  de  la  Iglesia,  sino  también  mediante 
la  mutua  franqueza  en  cuanto  a sus  pecados  y faltas  y mutua  conso1- 
lación  y ayuda  mediante  el  Evangelio.  La  confesión  y la  absolución  no 
debieran  ser  un  mero  acto  sagrado  oficial,  como  los  sacramentos;  debie- 
ran ser  una  expresión  de  la  comunión  y la  ayuda  mutua  de  los  cristia- 
nos en  general.  Una  de  las  razones  principales  por  qué  la  confesión  y 
la  absolución  han  caído  en  descrédito  es  el  hecho  de  que  se  han  con- 
vertido en  actos  sagrados  oficiales  y han  dejado  mayormente  de  ser 
una  parte  natural  de  la  vida  de  la  comunión  de  los  santos. 


ridad  como  colaboradores  de  Dios  para  la  salvación  de  otros.  El  sacerdocio  lio 
es  una  función  para  uno  mismo,  sino  un  ministerio  para  otros.  ‘ ‘ Todo  cristiano 
es  un  rev  para  sí  mismo  y un  sacerdote  para  otros  (rex  pro  se,  sacerdos  pro  aliis)  ”, 
WA.  16,407,34,  sermón  sobre  Exodo  14  (1525).  Nadie  puede  ser  su  propio  sacerdote, 
porque  ‘ ‘ nadie  se  bautiza  a sí  mismo,  ni  se  declara  a sí  mismo  la  absolución, 
sino  que  recibe  el  bautismo  y la  absolución  de  otros”  (WA.  6,514,  Sobre  el  abuso 
de  la  misa,  1521).  La  teología  de  Lund  acusa  a la  teología  y al  cristianismo  post- 
luteranos de  egocentrismo,  y hasta  cierto  punto  parece  tener  razón  para  ello.  Es 
evidente,  al  menos  en  la  cuestión  del  significado  del  sacerdocio:  Mientras  Lutero 
lo  entendía  como  un  servicio  a los  demás,  el  luteranismo  posterior  lo  ha  inter- 
pretado como  un  servicio  del  hombre  a sí  mismo. 

22  WA.  40,1,663,  Gál.  4:7. 
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3.  LAS  MARCAS  Y CARACTERISTICAS  DE  LA  IGLESIA 
La  Palabra  y los  Sacramentos 

Los  frutos  del  Espíritu,  o la  confesión  de  fe,  el  amor  mutuo  y el 
andar  santamente  de  los  cristianos,  son  señales  por  las  cuales  se  conoce 
la  comunión  de  los  santos.  Hay,  sin  embargo,  varias  otras  expresiones 
de  la  vida  de  la  Iglesia  que  muestran  su  presencia.  La  predicación  del 
Evangelio  y la  administración  de  los  sacramentos  son  las  más  impor- 
tantes de  ellas.  Estas  funciones  hacen  que  sea  necesaria  alguna  clase 
de  organización,  pero  es  sólo  por  razones  prácticas.  La  organización 
eclesiástica  no  es  una  de  las  señales  de  la  Iglesia,  pues  es  de  origen 
humano.  Aun  el  oficio  de  la  predicación  y los  sacramentos  como  tales 
no  son  señales  suficientes  de  la  presencia  del  cuerpo  de  Cristo,  pues  el 
diablo,  el  gran  imitador  de  Cristo,  emplea  medios  similares  en  su  tra- 
bajo. “La  iglesia  del  diablo”,  dice  Lutero,  “está  más  provista  que  la  de 
Dios  de  sacramentos,  profetas,  apóstoles  y evangelistas.  Sus  capillas  son 
más  grandes  que  la  iglesia  de  Dios;  y él  tiene  muchos  más  devotos 
que  los  que  Dios  tiene  en  la  suya.  Además,  la  gente  cree  más  fácil  y 
alegremente  en  sus  promesas,  sus  sacramentos,  sus  profetas,  que  en  los 
de  Cristo . . . Por  medio  de  esa  imitación  aparta-  a la  gente  de  la  fe  en 
Cristo  y hace  que  sean  despreciados  la  Palabra  y los  sacramentos  de 
Cristo.”  23 

Lutero  señala  aquí  el  hecho  de  que  una  gran  proporción  de  la 
obra  “eclesiástica”  en  este  mundo  corresponde  más  bien  a la  actividad 
del  diablo  que  a la  de  Cristo.  El  príncipe  de  las  tinieblas  es  un  maestro 
en  la  “imitación”  de  Cristo  y su  Iglesia.  Mucha  de  la  predicación  que 
se  realiza  en  los  diversos  cuerpos  eclesiásticos  no  es  verdadera  predica- 
ción de  la  Palabra  de  Dios.  Y puesto  que  los  sacramentos  dependen  de 
la  predicación  y enseñanza  de  la  Palabra,  ellos  también  están  al  servicio 
del  diablo  cuando  la  predicación  y la  enseñanza  lo  están.  Por  consi- 
guiente, aun  cuando  las  personas  viven  en  la  esfera  de  la  obra  organi- 
zada de  la  iglesia,  sólo  si  tienen  fe  conocen  dónde  está  el  cuerpo  de 
Cristo. 

Hay  muchos  que  no  son  creyentes  pero  tratan  de  seguir  en  su  vida 
ciertos  principios  cristianos.  Lo  hacen  en  un  sentido  legalista,  pensando 
que  con  evitar  los  pecados  y observar  la  ley,  serán  salvos.  En  cierto 


23  WA.  50,  645  s.,  De  los  concilios  y las  iglesias,  1539.  (ed.  Holman  Y,  291). 
Cf.  Tapaninen,  op.  cit.,  pp.  29  s. 
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sentido  esta  es  una  obra  de  la  Iglesia  de  Cristo,  a saber,  donde  la 
Iglesia  está  presente.  Pero  esas  personas  no  saben  realmente  lo  que 
es  la  Iglesia  y dónde  está.  Suponen  que  es  una  institución  que  exige 
de  ellos  ciertas  obras,  como  la  asistencia  a los  cultos,  el  uso  de  los 
sacramentos,  el  sostén  financiero,  el  evitar  ciertas  cosas  llamadas  peca- 
dos, etc.  Mas  no  conocen  la  verdadera  naturaleza  de  la  Iglesia  ni  tienen 
idea  real  de  su  presencia.  24  Puede  que  aun  consideren  a la  comunión 
de  los  santos,  cuando  entran  en  contacto  con  ella,  como  una  odiosa 
secta  herética  y no  como  la  Iglesia,  como  hicieron  los  católicos  con 
respecto  a los  luteranos  y como  aun  muchos  luteranos  nominales  han 
hecho  con  respecto  a luteranos  verdaderamente  creyentes. 

En  tanto  que  una  persona  carece  de  fe  viva,  puede  conocer  a la 
Iglesia  de  Cristo  en  el  sentido  de  que  ve  personas  creyentes,  oye  la 
Palabra  y ve  administrar  los  sacramentos,  etc.;  pero  no  entiende  su 
significado.  Si  es  un  pecador  enteramente  despreocupado,  las  cosas  que 
pertenecen  a la  Iglesia  son  para  él  “hechos  desnudos”.  Si  su  concien- 
cia está  despierta,  de  modo  que  siente  el  poder  exigente  y condenatorio 
de  la  ley,  la  Iglesia  se  le  presenta  como  una  demanda  y un  juicio,  es 
decir,  como  la  ley.  Cuando  un  pecador  convicto  oye  el  Evangelio  y 
siente  hambre  y sed  de  justicia,  empieza  a tener  una  vaga  idea  de  la 
verdadera  naturaleza  de  la  Iglesia  y de  su  presencia;  pero  sólo  después 
de  haber  venido  a la  fe  sabe  realmente  lo  que  es  y dónde  está.  25 


2-1  Herbert  Olsson,  en  “Kyrkans  synlighet  och  osynlighet  enligt  Luther” 
(La  visibilidad  e divisibilidad  de  la  Iglesia  según  Lutero),  En  boJc  om  kyrkan, 
p.  320,  escribe:  “Cuando  una  persona  es  amonestada  por  la  ley  y la  obedece... 
ésta  es  una  expresión  visible  de  la  Iglesia,  sea  hecho  en  fe  o no ; porque  es  impul- 
sada por  medio  de  la  Palabra  que  está  presente  en  ella . . . Consiguientemente 
Lutero  puede  en.  . . el  libro  Sobre  los  concilios  y la  Iglesia.  . . darnos  como  señales 
por  las  cuales  es  conocida  la  Iglesia  las  obras  que  son  realizadas  en  concordancia 
con  la  segunda  tabla . . . Por  lo  tanto  la  Iglesia,  o la  Palabra  que  está  presente 
en  ella,  es  en  un  sentido,  visible  también  para  una  persona  que  carece  de  fe,  a 
saber,  como  una  ley.  ’ ’ 

Es  cierto  que,  en  un  sentido  muy  amplio  de  la  palabra,  las  obras  que  la 
enseñanza  de  la  Iglesia  “impulsa”  a hacer  a los  no  creyentes  son  efectos  de  la 
Iglesia.  No  obstante,  Lutero  nunca  las  llama  señales  de  la  Iglesia.  En  el  pasaje 
a que  Olsson  se  refiere  (WA.  50,643,)  Lutero  habla  de  los  frutos  del  Espíritu  y 
no  de  obras  de  la  ley  hechas  por  los  no  creyentes. 

25  Paul  Althaus,  en  “Theologie  des  Glaubens”,  Zeitschrift  fiir  systematische 
Theologie,  vol.  II,  pp.  305,  308,  explica  que,  según  Lutero,  la  fe  solamente  conoce 
la  Iglesia;  donde  está  ausente  la  fe  la  revelación  de  Dios  en  Cristo  y la  palabra 
proclamada  por  la  Iglesia  son  “hechos  desnudos”  (nuda  facta).  Olsson,  op.  cit., 
pp.  318,  sostiene  que  este  concepto  de  Althaus  no  es  luterano.  Según  Olsson,  Lutero 
enseña  que  Dios  siempre  está  presente  en  la  Palabra  que  la  Iglesia  proclama,  pero 
esa  presencia  es  ley  para  los  no  creyentes.  Su  conocimiento  de  Dios  es  un  conocí- 
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La  Confesión  de  Augsburgo , aunque  escrita  por  Melanchton,  pre- 
senta bien  el  concepto  de  Lutero  cuando  dice:  “La  Iglesia  es  la  con- 
gregación de  los  santos  (la  asamblea  de  todos  los  creyentes),  en  la  cual 
el  Evangelio  es  enseñado  correctamente  (predicado  con  pureza)  y son 
correctamente  administrados  los  sacramentos  (según  el  Evangelio).” 
Se  ha  hecho  habitual  en  vastos  círculos  “luteranos”  leer  en  estas 
palabras  algo  así:  “La  Iglesia  es  una  organización  en  que  es  predicado 
el  Evangelio  y administrados  los  sacramentos.”  Las  palabras  que  la 
Iglesia  es  la  congregación  de  ios  santos  a menudo  se  pasan  por  alto. 
Sin  embargo,  son  precisamente  esas  palabras  las  que  definen  la  natu- 
raleza o la  esencia  de  la  Iglesia.  La  predicación  del  Evangelio  y la 
administración  de  los  sacramentos  son  sus  funciones  mediante  las  cua- 
les es  edificada  añadiendo  a ella  nuevos  miembros  y alimentando  y 
guiando  a los  miembros  existentes.  Estos  son  verdaderas  señales  de  la 
Iglesia  solamente  cuando  son  (1)  hechos  en  la  congregación  de  los 
santos,  y (2)  cuando  esto  se  realiza  puramente,  según  el  Evangelio.  En 
el  sentido  formal,  pero  no  “según  e!  Evangelio”,  la  predicación  y la 
administración  de  los  sacramentos  pueden  ser  realizadas  por  una  orga- 
nización cpie  no  sea  la  Iglesia  de  Cristo,  sino  una  comunidad  gobernada 
por  el  diablo,  como  Lutero  lo  menciona  en  el  pasaje  antes  citado. 


Las  ocho  marcas  de  la  Iglesia 

En  su  libro  Sobre  los  concilios  y las  iglesias  (1539),  Lutero  habla 
de  las  ocho  marcas  de  la  Iglesia.  Las  dos  primeras,  la  predicación  de  la 
Palabra  y la  administración  de  los  sacramentos,  ya  han  sido  mencio- 
nadas. Hablando  de  la  predicación  de  la  Palabra,  Lutero  subraya  que 
significa  “la  palabra  externa  que  es  predicada  públicamente  por  hom- 
bres, tales  como  vosotros  y yo,...  la  palabra  hablada,...  y donde  la 
gente  vive  de  acuerdo  con  ella.”  La  práctica  formal  de  la  predicación 
no  es  garantía  de  la  presencia  de  la  Iglesia,  sino  que  la  Palabra  debe 
ser  también  realmente  creída,  contesada  y seguida  en  la  vida.  Donde 


miento  legalista.  Althaus  no  tiene  razón  al  sostener  que  sólo  existe  el  conocimiento 
de  Dios  por  la  fe. 

En  nuestra  opinión,  tanto  Althaus  como  Olsson  en  parte  tienen  razón  y en 
parte  están  equivocados.  Olsson  tiene  razón  al  decir  que,  según  Lutero,  hay  un 
conocimiento  de  Dios  debido  a la  ley.  Pero  ese  conocimiento  no  es  un  conocimiento 
correcto  y verdadero.  Althaus  probablemente  está  hablando  de  un  conocimiento 
verdadero  de  Dios,  y éste  sólo  se  puede  tener  por  la  fe.  Las  palabras  de  Olsson 
acerca  del  conocimiento  legalista  de  Dios  se  aplican  solamente  a aquellos  cuya 
conciencia  está  despierta  al  menos  en  alguna  medida.  Althaus  tiene  razón  al 
referirse  a los  que  no  se  preocupan  para  nada  de  Dios  ni  de  su  salvación. 
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esto  es  así,  “allí  podéis  creer  sin  duda  que  existe  la  santa  Iglesia  uni- 
versal (Ecclesia  sancta  catholica),  esto  es,  el  santo  pueblo  cristiano, 
aunque  tenga  solamente  unos  pocos  miembros...  Poique  la  Palabra 
de  Dios  no  puede  estar  sin  el  pueblo  de  Dios,  y viceversa,  el  pueblo 
de  Dios  no  puede  existir  sin  la  Palabra  de  Dios.”  Los  sacramentos  del 
bautismo  y la  santa  comunión,  asimismo,  son  señales  del  pueblo  de 
Dios  cuando  son  correctamente  administrados,  enseñados,  usados  y 
creídos,  no  cuando  sólo  son  formalmente  administrados. 

La  cuarta  marca  del  santo  pueblo  de  Dios  es  el  uso  del  poder  de 
las  llaves. 26  “Cuando  observéis”,  dice  Lutero,  “que  en  determinado 
lugar  son  perdonados  o retenidos,  pública  y privadamente,  los  pecados 
de  algunas  personas,  sabed  que  allí  está  el  pueblo  de  Dios;  porque  si 
no  estuviera  allí  el  pueblo  de  Dios,  tampoco  estarían  las  llaves;  y si 
no  estuvieran  las  llaves,  tampoco  estaría  el  pueblo  de  Dios  allí.  Cristo 
las  concedió  como  una  señal  pública  y sagrado  tesoro  por  el  cual  el 
Espíritu  Santo,  adquirido  por  la  muerte  de  Cristo,  restaura  a la  santi- 
dad a los  pecadores  caídos;  por  medio  de  ellas  los  cristianos  confiesan 
también  que  son  un  pueblo  santo,  sujeto  a Cristo,  en  este  mundo. 
Aquellos  que  no  quieren  ser  convertidos  y santificados  de  nuevo  deben 
ser  expulsados  de  este  pueblo  santo;  esto  es,  deben  ser  ligados  y exclui- 
dos por  medio  de  las  llaves.”  No  basta  que  un  cuerpo  eclesiástico  o 
denominación  tenga  la  doctrina  correcta  de  las  llaves  en  sus  catecismos 
y sus  textos  de  dogmática.  Deben  ser  usadas  en  la  vida  diaria  de  la 
Iglesia.  Lutero  dice  que  solamente  donde  uno  ve  que  esto  se  hace, 
puede  concluir  que  allí  está  el  pueblo  de  Dios. 

La  quinta  marca  de  la  Iglesia  es  el  llamamiento  y consagración  de 
sus  ministros  ( K irchendiener).  Esta  no  es  una  mera  función  humana, 
sino  una  “institución  de  Cristo,  como  dice  San  Pablo  en  Efesios  4... 
‘y  él  mismo  dio  unos  ciertamente  apóstoles,  y otros  protestas,  y otros 
evangelistas,  y otros  pastores  y maestros...’”  “Debemos  tener  obispos, 
pastores  o predicadores  para  dar,  administrar  y hacer  uso  público  y 
privado  de  las  cuatro  cosas  o tesoros  sagrados  que  hemos  mencionado, 
por  y en  nombre  de  la  Iglesia.”  Los  ministros  hacen  esto  como  miem- 
bros del  santo  pueblo  de  Dios  y como  sus  representantes  autorizados, 
según  la  institución  de  Cristo. 


26  Lutero  usa  aquí  — como  la  mayoría  de  las  veces — el  término  “llaves”  en 
su  sentido  estricto  de  la  declaración  personal  de  perdón  y retención  de  pecados, 
o de  desatar  y atar.  A veces  usa  el  término  en  su  sentido  más  amplio,  del  empleo 
de  los  medios  de  gracia  en  general,  inclusive  la  predicación,  la  administración 
de  los  sacramentos,  la  absolución  personal,  y el  atar  a los  pecados,  o excomulgar. 
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La  sexta  marca  de  la  Iglesia  es  la  pública  oración,  alabanza  y 
acción  de  gracias,  el  canto  de  himnos  y canciones  espirituales  en  ver- 
dadera fe,  el  uso  del  Credo  y las  otras  partes  del  catecismo. 

La  séptima  marca  del  pueblo  santo  de  Dios  es  el  padecer  perse- 
cución de  parte  del  mundo  y tentaciones  del  diablo,  el  mundo  y la 
carne,  por  Cristo.  Lutero  llama  a esto  la  “santa  cruz”: 

“La  santa  Iglesia  cristiana...  debe  padecer  toda  prueba  y persecución,  toda 
clase  de  tentación  y mal...  del  diablo,  el  mundo  y la  carne;  debe  ser  interior- 
mente triste,  tímida,  aterrada ; exteriormente  pobre,  menospreciada,  enferma, 
débil;  así  se  vuelve  como  su  Cabeza,  Cristo.  La  razón  es  necesariamente  el  hecho 
de  que  se  adhiere  a Cristo  y la  palabra  de  Dios  y por  consiguiente  sufre  por 
causa  de  Cristo,  según  Mateo  5 : “ Bienaventurados  los  que  padecen  persecución 
por  causa  de  mí.  ’ ’ 27 

Como  octava  marca  de  la  Iglesia  menciona  Lutero  los  frutos  del 
Espíritu  según  la  segunda  tabla  de  la  Ley,  es  decir,  la  actitud  de  amor 
y buenas  obras  hacia  los  semejantes.  Agrega,  sin  embargo,  que  esas 
obras  no  son  una  señal  cierta  e inconfundible,  pues  que  aun  los  paga- 
nos pueden  hacer  exteriormente  actos  semejantes,  aunque  no  los  hacen 
en  fe  y con  la  disposición  y amor  del  corazón.”  28 

El  pueblo  santo  de  Dios,  la  verdadera  Iglesia,  tiene  tocias  estas 
marcas.  La  falta  de  alguna  de  ellas  es  una  indicación  de  que  no  se 
encuentra  presente  el  pueblo  de  Dios.  Si,  por  ejemplo,  los  pecadores 
abiertamente  impenitentes  no  son  ligados  a sus  pecados  y excluidos 
de  la  comunión  de  la  Iglesia,  después  de  haber  sido  amonestados,  y si 


27  Olsson,  op.  cit.,  pp.  314-316,  explica  que  lo  que  Lutero  quiere  decir  en 
esta  manifestación  es:  “La  ley  ordena  y acusa  aun  a la  persona  creyente.  Y por 
lo  tanto  la  persona  que  está  en  fe  es  también  renovada  constantemente  delante  de 
la  ira  de  Dios.  Los  santos  están  aterrorizados  ( verzagt , blode)  y caen  en  el  desaso- 
siego. Como  la  Cabeza  de  la  Iglesia,  pues,  ven  constantemente  renovada  su  aflicción, 
porque  cuando  experimentan  la  ira  de  Dios  mediante  la  ley,  entran  en  desconfianza 
en  cuanto  al  amor  de  Dios.  Esto  es  lo  que  Lutero  quiere  decir  cuando  en  el  libro 
V on  den  Konziliis  und  Kirchen,  que  se  ha  citado,  dice  que  tiene  la  santa  cruz  por 
la  cual  es  reconocida.’’  Esta  interpretación  de  Olsson  no  es  correcta,  porque 
Lutero  no  dice  aquí  — ni  en  ninguna  otra  parte — que  la  cruz  de  los  cristianos 
sea  la  lejr  que  los  aterroriza.  Dice  que  no  sólo  las  persecuciones,  sino  también  la 
tristeza,  la  timidez  y los  terrores  que  corresponden  a la  santa  cruz  son  causados 
por  el  diablo,  el  mundo  y la  carne.  La  santa  cruz  es  sufrir  por  la  causa  de  Cristo, 
no  por  causa  de  la  ley  de  Dios,  En  verdad,  la  ley  también  aterra  al  cristiano, 
y Lutero  habla  frecuentemente  de  ello,  pero  nunca  la  califica  de  la  santa  cruz  de 
los  cristianos. 

28  WA.  50,  628-643  (ed.  Holman  Y,  270-288). 
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los  pecadores  penitentes  no  son  absueltos  o desligados  de  sus  pecados 
por  medio  del  Evangelio,  allí  no  está  la  verdadera  Iglesia.  El  pueblo 
de  Dios  no  puede  existir  sin  el  uso  de  las  “llaves”.  De  la  misma  manera 
si  una  congregación  o cuerpo  eclesiástico  tiene  en  sus  servicios  sola- 
mente cantos  y oraciones  litúrgicos,  pero  faltan  la  oración  pública 
y la  alabanza  espontánea,  y también  están  ausentes  la  confesión  de  fe 
y el  testimonio  por  Cristo,  allí  no  está  el  pueblo  de  Dios.  Y si  una 
congregación  o cuerpo  eclesiástico  se  entiende  tan  bien  con  el  mundo 
que  no  sufre  nada  por  su  testimonio,  esto  es  una  señal  de  que  allí  no 
está  la  comunión  de  los  santos. 


La  santidad  de  la  Iglesia 

Lutero  está  bien  consciente  del  hecho  de  que  un  cuerpo  eclesiástico 
histórico,  o congregación,  en  general,  puede  carecer  de  muchas  de 
estas  marcas  en  su  verdadero  sentido,  debido  a que  los  verdaderos 
creyentes  constituyen  una  pequeña  minoría  en  su  seno.  Sostiene,  sin 
embargo,  que  aun  tal  congregación  o cuerpo  eclesiástico  puede  ser 
llamado  santo  por  causa  del  núcleo  santo,  la  pequeña  grey  de  cristianos 
que  contiene.  Menciona  las  iglesias  de  Galacia,  donde  la  gran  mayoría 
de  los  cristianos  habían  caído  de  la  verdadera  fe.  No  obstante,  Pablo 
los  llama  santos  porque  había  entre  ellos  “unas  cuantas  personas  que 
no  se  habían  rebelado  y que  entendían  correctamente  la  Palabra  y 
los  sacramentos”.  Lutero  continúa  diciendo  cpie  aunque  un  cuerpo 
eclesiástico  esté  gobernado  por  el  anticristo  (como  el  de  Roma),  es 
dejada  allí  “la  congregación  santa”,  porque  “debe  ser  preservada  entre 
los  hombres”.  La  verdadera  Iglesia  continuó  existiendo  aun  durante 
la  oscuridad  de  la  Edad  Media.  29 

Cuando  una  organización  eclesiástica  se  ha  descarriado  en  tal 
forma  que  es  “gobernada  por  tiranos  espirituales”,  es  llamada  santa 
per  synechdochen,  esto  es,  por  causa  de  los  pocos  cristianos  que  quedan 
en  medio  de  ella  y por  causa  de  la  Palabra  (al  menos  en  la  Biblia  y las 
lecciones  de  la  Escritura  que  se  leen  en  los  servicios)  y los  sacramen- 
tos. 30  Lo  que  quiere  decir  Lutero  evidentemente  es  que  aunque  la 
Palabra  y los  sacramentos  sean  mal  usados  por  la  mayoría  de  los  miem- 
bros de  tal  cuerpo  eclesiástico,  son  usados  correctamente  por  los  pocos 
verdaderos  cristianos.  Entre  ellos,  los  medios  de  gracia  obran  verdadera 


WA.  40,  I,  70,23,  Gál.  1:2  - Cf.  Tapaninen,  op.  cit.,  pp.  89-93. 
30  rbid.,  p.  68,27  - Cf.  Tapaninen,  op.  cit.,  pp.  89  ss.,  94  s. 
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fe,  porque  “no  son  realizados  cuando  se  los  usa,  a no  ser  que  sean 
creídos”. 31 

Tales  circunstancias  son  anormales;  un  cuerpo  eclesiástico  en  cjue 
la  verdad  de  la  Palabra  de  Dios  no  determina  la  enseñanza  y la  práctica 
en  general,  no  es  una  verdadera  Iglesia,  aunque  esté  allí  el  cuerpo  de 
Cristo  en  los  pocos  cristianos.  Lutero  da  una  descripción  de  lo  que  él 
considera  la  Iglesia  en  su  condición  “normal”: 

“La  Iglesia  sobre  la  tierra  — hablamos  de  la  comunidad  externa — es  la 
asamblea  de  personas  que  oyen,  creen  y confiesan  la  verdadera  doctrina  del  Evan- 
gelio, y que  tienen  el  Espíritu  Santo  que  los  santifica  y obra  en  ellos  por  medio 
de  la  Palabra  y los  sacramentos.  Hay  entre  ellos,  sin  embargo,  algunos  falsos 
cristianos  e hipócritas  que,  no  obstante,  comúnmente  sostienen  la  misma  doctrina, 
reciben  los  saerementos  con  los  demás,  y gozan  de  los  privilegios  externos  de  la 
Iglesia.  Porque  los  verdaderos  cristianos  deben  soportar  a los  tales  en  su  congre- 
gación; siendo  humanos,  no  pueden  oponerse  y evitar  tenerlos  en  su  medio,  ni 
pueden  cortarlos  o separarlos  de  sus  congregaciones.  ’ ’ 3: 

Las  personas  que  oyen,  creen  y confiesan  el  Evangelio,  y tienen 
el  Espíritu  Santo,  constituyen  la  Iglesia,  el  cuerpo  de  Cristo.  Los  hipó- 
critas están  en  medio  de  ellos  en  la  Iglesia  externa  pero  no  pertenecen 
a la  verdadera  Iglesia.  La  santidad  de  la  Iglesia  es  debida  al  hecho 
de  que,  primero,  está  compuesta  por  personas  santas,  que  son  santifi- 
cadas por  Cristo  y el  Espíritu  Santo  en  fe,  y segundo,  a que  tienen  la 
santa  Palabra  y los  sacramentos.  Estos  últimos,  la  Palabra  y los  sacra- 
mentos, deben  ser  guardados  puros  porque  son  los  medios  por  los  cua- 
les el  Espíritu  santifica  a sus  miembros.  “Si  queréis”,  dice  Lutero, 
“tener  la  Iglesia,  ésta  no  debe  ser  contaminada  y confundida  con  nin- 
guna doctrina  satánica.” 33  “Porque  una  vida  en  falta  no  corrompe 
a la  cristiandad,  antes  la  ejercita;  pero  una  doctrina  falsa  y una  fe 
falsa  lo  corrompen  todo.  Por  consiguiente  no  deben  ser  sufridas;  ni  se 
le  debe  mostrar  misericordia,  sino  que  deben  ser  odiadas  y combatidas; 
sin  embargo,  esto  debe  hacerse  solamente  con  la  Palabra  de  Dios.”  34 

La  gran  idea  fundamental  en  la  enseñanza  de  Lutero  sobre  la 
Iglesia  es  ésta:  La  Iglesia  es  la  asamblea  o comunión  de  los  que  oyen, 
creen  y confiesan  la  verdadera  doctrina  del  Evangelio  y tienen  el  Espí- 


31  WA.  6,  533,  12,  De  la  cautividad  babilónica,  1520. 

•i~  WA.  22,  344,  13,  20°  domingo  después  de  Trinidad,  sermón  del  evangelio. 

33  WA.  50,  173,  6. 

34  WA.  17.  II,  113,  59  domingo  después  de  Epifanía,  sermón  sobre  la  epís- 


tola. 
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ritu  Santo.  Estas  palabras  implican  que  la  Iglesia  es  (1)  la  comunión 
de  los  santos,  y que  (2)  ella  cree  y confiesa  la  verdadera  doctrina  del 
Evangelio.  Lutero  nunca  habla  de  la  verdadera  Iglesia  como  una  orga- 
nización eclesiástica  externa  que  tiene  la  doctrina  ortodoxa,  como  a 
veces  se  ha  afirmado.  35 


4.  POLITICA  Y ORGANIZACION  DE  LA  IGLESIA 

Lutero  no  considera  superflua  la  organización  eclesiástica.  Es  nece- 
saria para  la  obra  del  Evangelio  en  este  mundo,  y Dios  es  el  Dios  del 
orden.  Todos  los  elementos  externos,  como  organización,  edificios 
eclesiásticos,  vestimentas  y demás  cosas,  pertenecen  —para  emplear  un 
término  moderno—  al  aspecto  cultural  de  la  Iglesia,  no  a su  esencia, 
el  aspecto  “supercultural”.  El  primero  es  cambiante  y pertenece  a este 
mundo.  El  segundo  es  permanente  y continuará  en  una  forma  glorifi- 
cada en  la  vida  venidera.  El  primero  ha  sido  comparado  a un  anda- 
miaje que  es  necesario  mientras  se  está  construyendo  un  edificio,  el 
segundo  al  edificio  que  queda  una  vez  quitado  el  andamiaje. 

Lutero  prestó  poca  atención  en  sus  escritos  a la  organización  de  la 
Iglesia.  Probablemente  el  motivo  fuera  que  la  reforma  era  más  nece- 
saria en  la  doctrina  y la  vida,  y cuando  ésta  tuvo  lugar  los  cambios 
de  organización  se  produjeron  naturalmente  en  el  curso  de  los  acon- 
tecimientos. Dejó  la  cuestión  de  organizar  las  nuevas  iglesias  evangé- 
licas a sus  colaboradores.  Johann  Bugenhagen,  el  pastor  de  Wittenberg, 
parece  haber  tenido  un  talento  especial  para  ello.  En  la  práctica, 
Lutero  favoreció  la  creación  de  iglesias  territoriales  (Landeskirchen), 
iglesias  nacionales  a las  cuales  pertenecía  la  población  entera  de  las 
diversas  regiones.  No  aprobaba,  sin  embargo,  las  iglesias  de  estado  o 
cuerpos  eclesiásticos  gobernados  por  autoridades  y gobiernos  tempo- 
rales. Cuando  pidió  a los  príncipes  temporales  evangélicos  (por  ej.,  en 
su  Carta  a la  nobleza  cristiana,  1520)  que  le  ayudaran  a reformar  las 
iglesias  de  sus  respectivas  tierras,  se  lo  pedía  como  “miembros  princi- 
pales de  la  Iglesia”,  no  como  príncipes.  La  posición  dominante  de  los 
príncipes  en  las  iglesias  luteranas  de  diversas  tierras,  que  llegó  a ser 
casi  universal  después  de  Lutero,  no  puede  ser  atribuida  a las  enseñan- 


do Erieh  Foerster  afirma,  sin  probarlo,  que  Lutero  en  su  edad  madura 
abandonó  la  idea  de  la  Iglesia  como  comunión  de  los  santos  y enseñó  que  un 
cuerpo  eclesiástico  externo  ortodoxo  es  una  Iglesia  verdadera.  ( Festgabe  für  Julius 
Kaftan,  Tiibingen,  1020).  p.  81  s. 
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zas  y principios  del  reformador.  El  creía  que  la  Iglesia  debía  estar 
sujeta  solamente  a Cristo  y su  Palabra.  36 

Cuando  favoreció  la  formación  de  iglesias  territoriales,  Lutero  lo 
hizo  con  la  esperanza  de  que  esa  política  eclesiástica  ayudara  a evan- 
gelizar todas  las  poblaciones.  Pero  comprendía  que  los  cristianos  siem- 
pre serían  pequeñas  minorías  “llamadas”  del  mundo  (esto  es  lo  que 
significa  ecclesia).  Por  consiguiente,  esperaba  que  el  Evangelio  crearía 
dentro  de  las  iglesias  nacionales  grupos  de  creyentes  que  serían  los 
núcleos  espirituales  de  esos  cuerpos.  En  su  prefacio  a la  Misa  alemana 
( Deutsche  Messe,  orden  del  servicio  de  comunión  en  el  vernáculo 
alemán),  en  1526,  escribía  que  se  arreglaran  dos  clases  de  servicios: 
uno  litúrgico  y evangelístico  para  el  pueblo  común,  “porque  hay  mu- 
chos entre  ellos  que  no  creen  y no  son  todavía  cristianos”  y por  consi- 
guiente necesitan  un  “servicio  que  sea  un  llamado  público  a la  le  y el 
cristianismo”.  El  otro  servicio  debía  ser  “para  aquellos  que  deseaban 
ser  cristianos  en  realidad  y profesar  el  Evangelio  con  manos  y boca”. 
Él,  sin  embargo,  no  intentó  organizar  tales  reuniones  devocionales  de 
creyentes.  La  razón  era  que  creía  no  tener  suficiente  gente  para  ellas. 
También  temía  las  revueltas  de  “la  gente  ruda,  inculta,  turbulenta  con 
quienes  uno  no  puede  empezar  nada  ligeramente  sino  bajo  la  compul- 
sión de  una  necesidad  muy  grande.”  37  Evidentemente  pensaba  que  las 
cosas  se  arreglarían  solas  cuando  se  presentara  la  necesidad. 

La  suposición  de  Lutero  demostró  ser  correcta.  Cuando  la  Iglesia 
luterana  ha  tenido  avivamientos  espirituales  han  surgido  naturalmente 
esa  clase  de  reuniones  devocionales  libres.  Varios  historiadores  eclesiás- 
ticos luteranos  han  recordado  cjue  eso  fue  el  cumplimiento  de  las 
esperanzas  de  Lutero,  y que  no  hay  en  ello  nada  “anti-luterano”  como 
a veces  se  ha  pensado.  38 


36  Gustaf  Tornvall,  4 ndligt  och  vdrldsligt  regemente  hos  Luther  (Gobierno 
espiritual  y secular  en  la  teología  de  Lutero),  Estocolmo,  1940,  pp.  115-128,  muestra 
que  ‘ ‘ la  posición  dominante  del  poder  de  los  príncipes  en  el  luteranismo  no  puede 
atribuirse  a Lutero.”  El  mismo  Lutero  trata  este  asunto,  por  ej.,  en  su  libro  Von 
weltlicher  ObrigTceit,  1523,  (WA.  11,  229  ss.,  ed.  Holman,  III,  228  s.). 

37  WA.  19,44  s. 

38  Véase,  por  ej.,  G.  Hillbert,  Ecclesiola  in  ecclesia  (Leipzig,  1920). 
Th.  Knolle,  ‘‘Lutliers  Deutsche  Messe  un  die  Rechtfertigungslehre”,  Luther- 
Jarbuch,  1928.  L.  P.  Tapaninen,  Lutherin  TcirTcIconaTcemys  (Concepto  de  Lutero  de 
la  Iglesia),  Kemi,  1942,  pp.  99-106.  Aulén,  op.  cit.,  pp.  38  ss.,  Tapaninen,  op.  cit., 
pp.  67  s.,  99  ss. 
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CONCLUSION 

Las  enseñanzas  bíblicas  de  Lutero  sobre  la  Iglesia  no  siempre  han 
permanecido  vivas  en  el  luteranismo,  y en  nuestra  época  algunos  estu- 
diosos de  Lutero  han  señalado  que  también  aquí  es  necesario  un  retor- 
no al  reformador,  y por  él,  a la  Biblia.  Paul  Althaus  dice  que  el  con- 
cepto de  Lutero  de  la  Iglesia  como  la  comunión  de  los  santos  ha  sido 
olvidado  en  grandes  círculos  luteranos,  y que  no  tiene  influencia  deci- 
siva en  su  desarrollo  doctrinal.  39  Karl  Holl  ha  señalado  que  esa  idea 
ha  desaparecido  casi  enteramente  del  protestantismo.  40  Estas  genera- 
lizaciones, sin  embargo,  no  se  aplican  a todos  los  luteranos  o todos  los 
protestantes.  En  los  movifnientos  de  avivamiento  luteranos  y protes- 
tantes la  Iglesia  siempre  ha  sido  considerada  como  la  comunión  de  los 
santos,  y lo  mismo  ha  sucedido  en  general  en  los  catecismos  luteranos 
y en  gran  parte  de  la  teología  dogmática  luterana.  Pero  en  la  vida 
práctica  de  la  iglesia  este  concepto  escritural  de  la  Iglesia  muy  a me- 
nudo lia  quedado  en  las  bibliotecas,  como  mera  doctrina  teórica. 


39  Altlmus,  Communio  sanctorum,  p.  23. 

40  Holl,  Deutsch-Evangelish,  1917,  p.  245. 


LA  EDUCACION  CRISTIANA  Y EL  NUEVO  INTERES 
POR  LA  TEOLOGIA 

Por  Sanie  Uberto  Barbieri 


Durante  los  últimos  años  lia  habido  en  los  círculos  eclesiásticos 
un  nuevo  interés  por  la  teología.  Prevalece  el  concepto  de  que,  antes 
de  tomar  cualquier  posición  o formular  cualquier  programa  de  acción 
en  y para  la  Iglesia  en  su  relación  con  su  misión  en  el  mundo,  hace 
falta  una  base  teológica.  El  ejemplo  más  extraordinario  que  recuerdo 
es  el  de  Willingen,  Alemania,  en  1952,  en  la  reunión  ampliada  del 
Comité  del  Concilio  Misionero  Internacional.  Si  leemos  el  opúsculo 
preparado  para  esa  reunión,  hallaremos  esta  declaración  en  la  Nota 
sobre  los  procedimientos  de  la  Conferencia:  ‘‘Debe  mencionarse  que  el 
informe  del  grupo  sobre  la  obligación  misionera  de  la  Iglesia  fue 
recibido  pero  no  adoptado  por  la  Conferencia”. 1 ¿Por  qué  motivo  no 
fue  adoptado  ese  informe?  ¡Porque  no  tenía  una  base  verdaderamente 
teológica!  Que  yo  sepa,  después  de  esa  fecha  no  ha  sido  redactada  y 
adoptada  la  correcta  base  teológica  de  las  misiones.  No  obstante,  la 
obra  misionera  continúa. 

Esta  última  declaración  no  implica  que  la  teología  sea  de  impor- 
tancia secundaria  para  los  cristianos.  ¡De  ninguna  manera!  Ya  en  la 
Iglesia  primitiva  hallamos  una  declaración  al  respecto:  “(Estad)  siem- 
pre dispuestos  a hacer  vuestra  defensa  ante  todo  aquel  que  os  pidiere 
razón  de  la  esperanza  que  hay  en  vosotros”.  2 

Desde  luego,  nuestra  esperanza  debe  tener  algún  fundamento  que 
pueda  ser  visto  claramente  por  aquellos  que  nos  piden  que  “demos 
cuenta”  de  ella.  La  teología  es  el  arte,  o»  la  manera,  o el  medio  por 
el  cual  “damos  cuenta”.  Y por  cierto  uno  de  los  ejemplos  sobresalientes 
que  tenemos  en  el  Nuevo  Testamento  es  el  Evangelio  de  San  Juan,  al 
final  del  cual  hallamos  la  siguiente  declaración:  “Otras  muchas  señales, 

1 La  obligación  misionera  de  la  Iglesia,  Willingen,  1952,  p.  1. 

ü 1 Pedro  3:15  (H.-A.) 
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ciertamente,  hizo  Jesús  en  presencia  de  sus  discípulos,  que  no  están 
escritas  en  este  libro;  pero  éstas  se  han  escrito  para  que  creáis  que 
Jesús  es  el  Cristo,  el  Hijo  de  Dios;  y para  que  creyendo  tengáis  vida 
en  su  nombre.”  3 

La  palabra  empleada  en  la  primera  epístola  de  Pedro,  traducida 
muy  adecuadamente  “defensa”,  en  el  original  realmente  es  apología , 
que  significa  hacer  una  defensa  oral  de  nuestra  esperanza  o de  nuestra 
posición  y comportamiento  religiosos.  Y por  cierto,  durante  tres  siglos 
o más,  casi  toda  la  teología  fue  apología:  una  defensa  de  la  religión1, 
cristiana.  La  teología,  la  teología  sistemática,  vino  después,  cuando  la 
iglesia  pudo  dedicarse  más  reposadamente  a coordinar  su  pensamiento 
y exponerlo  con  más  calma  y claridad. 

También  es  cierto  que  la  experiencia  cristiana  fue  anterior  a 
cualquier  clase  de  teología  cristiana.  Los  primeros  discípulos  no  comen- 
zaron con  la  apología  de  Jesús,  para  después  tener  fe  en  él.  Fueron 
primero  a morar  con  Jesús  y aprender  de  él,  y entonces,  cuando  salie- 
ron al  mundo,  hablaron  y enseñaron  acerca  de  él  — basándose  en  su 
experiencia  personal.  La  pregunta  que  Jesús  hizo  a los  apóstoles;  “¿Y 
vosotros,  ¿quién  decís  que  soy?”  la  hizo  después  que  habían  estado 
bastante  tiempo  con  él.  Aun  así,  uno  solo  de  ellos,  a lo  que  parece, 
pudo  darle  una  respuesta  que  podríamos  llamar  “teológica”.  Además, 
el  significado  de  la  respuesta  de  Pedro  no  fue  claro  para  ellos  hasta 
que  no  hubieron  pasado  por  algunas  otras  experiencias  con  Jesús  y 
después  que  éste  fuera  crucificado  y resucitara.  Su  presentación  de 
Jesús  después  de  eso,  no  se  fundaba  en  un  sistema  teológico  de  pensar 
miento,  sino  en  su  íntima  comunión  con  él.  Brotaba  de  la  experiencia, 
de  la  comunión,  del  compartir  una  común  aventura  espiritual.  De  esta 
manera  también  llegó  a formarse  el  Nuevo  Testamento,  que  es  princi- 
palmente un  “dar  cuenta”  basado  en  la  experiencia.  Eso  fue  al  prin- 
cipio de  la  Iglesia  cristiana.  Pero  después,  cuando  Cristo  no  estuvo 
más  presente,  y más  tarde  aún,  desaparecidos  los  apóstoles  y discípulos 
que  habían  conocido  a Cristo,  el  “método”  hubo  de  ser  a la  inversa. 
En  adelante  había  que  confiar  en  su  testimonio  escrito  y hacer  de  él 
la  base  de  la  predicación  y la  enseñanza;  pero  luego  la  experiencia 
debía  venir  a confirmar  el  testimonio  escrito.  Pasamos  de  la  experien- 
cia a la  teología,  y de  la  teología  a la  experiencia;  pero  en  todo  caso 
la  fe,  aun  cuando  sea  producida  por  la  obra  de  la  teología,  debe  ser 
probada  por  la  experiencia,  si  es  que  hemos  de  tener  una  fe  viva.  No 
podemos  dar,  por  ejemplo,  solamente  una  “explicación”  adecuada  de 


3 Juan  20:30-31. 
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Jesús  como  el  “Cristo”,  el  ungido  de  Dios;  tenemos  que  guiar  a aque- 
llos que  reciben  ese  testimonio  oral  a la  experiencia  personal  de  la 
realidad  presente  de  ese  personaje  histórico.  Es  importante  tener  una 
clara  base  teológica  de  Cristo  y su  papel  en  la  historia,  pero  él  nunca 
será  real  mientras  uno  no  pueda  decir  con  San  Pablo:  “No  vivo  ya  yo, 
mas  Cristo  vive  en  mí;  y lo  que  ahora  vivo  en  la  carne  lo  vivo  por 
la  fe  en  el  Hijo  de  Dios  que  me  amó  y ¡se  dio  a sí  mismo  por  mí.”  4 

Esta  es  una  teología  basada  en  la  historia  y la  experiencia,  e ilumi- 
nada por  el  testimonio  del  Espíritu  Santo.  El  Cristo  que  “amó  y se  dio 
a sí  mismo”  es  el  Cristo  que  todavía  ama  y se  da.  Como  recordaremos, 
la  lucha  de  Juan  Wesley  y sus  asociados  era  de  esta  índole;  ellos  no 
carecían  de  teología:  la  tenían  y respetable.  Lo  que  les  faltaba  era  la 
certidumbre  de  que  su  teología  no  sólo  hablaba  de  cosas  pasadas-  en 
la  lejana  historia,  sino  de  cosas  que  podían  suceder  ahora  y aquí.  Y 
esto  produjo  una  gran  diferencia  en  sus  vidas  y en  la  vida  de  la  Iglesia 
y de  la  comunidad  que  la  rodeaba. 

Por  lo  expuesto,  vemos  que  hay  una  relación  entre  nuestra  expe- 
riencia religiosa  y nuestra  manifestación  oral  o escrita  de  tal  experien- 
cia. Cabe  ahora  preguntarnos  cuál  es  nuestra  finalidad  en  la  educa- 
ción cristiana  y en  la  teología.  Aunque  parece  que  ambas  siguen 
cursos  distintos,  el  propósito  de  ambas  es  llegar  al  mismo  objetivo 
central;  en  nuestro  caso,  el  de  centralizar  la  vida,  el  pensamiento  y la 
acción  de  las  personas  alrededor  de  Jesucristo  y su  evangelio.  En  otras 
palabras,  nuestra  finalidad  principal  es  evangelizar  y dar  a la  gente 
una  posición  cristiana  en  su  vida  personal  y comunal.  ;No  es  verdad 
que  toda  la  labor,  acción  y pensamiento  de  la  Iglesia  se  dirigen  hacia 
una  finalidad  evangelizadora?  La  teología  cristiana  y la  educación 
cristiana  no  son  sino  dos  métodos  mediante  los  cuales  se  trata  de 
alcanzar  la  misma  meta;  la  educación  cristiana  aplica  las  leyes  de  la 
pedagogía  al  logro  de  propósito  que  la  teología  se  propone  alcanzar 
mediante  el  pensamiento  sistemático,  esto,  estableciendo  cuáles  deben 
ser  las  creencias  fundamentales  de  todo  cristiano.  Esto  no  implica  que 
en  la  educación  cristiana  eliminemos  las  creencias  básicas  y el  pensa- 
miento teológico,  sino  solamente  que  recorremos  otras  avenidas  más 
en  consonancia  con  las  leyes  del  crecimiento  y las  circunstancias.  A 
nuestro  entender  la  educación  cristiana  y la  teología  no  se  oponen 
ni  se  excluyen.  Se  complementan.  Tienen  cosas  en  común  que  ambas 
pueden  tomar  en  consideración  y utilizar  más  ventajosamente.  Pare- 
cería que,  en  orden  cronológico,  la  enseñanza  precede  a la  teología, 


4 Gálatas  2:20  (H.-A.) 
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en  el  desarrollo  del  cristianismo,  pues  la  primera  tuvo  que  enfrentar 
necesidades  urgentes  que  no  podían  esperar  hasta  que  se  hubiera 
podido  meditar,  pensar  y crear  un  sistema  de  pensamiento.  La  ense- 
ñanza fue  la  precursora  de  la  teología;  ella  preparó  el  camino  para 
más  profundas  percepciones  en  la  expresión  de  la  fe  evangélica.  Pero, 
naturalmente,  en  ningún  momento  renunció  a su  lugar,  aunque  no 
hubiera  escuelas  dominicales  y programas  de  educación  cristiana  como 
los  que  ahora  tenemos.  De  alguna  manera,  la  Iglesia  cristiana  fue 
siempre  una  comunidad  docente,  que  transmitió  de  una  generación  a 
otra  el  conocimiento  adquirido  mediante  la  experiencia  y la  comu- 
nión. 

Cuando  hablamos  de  la  necesidad  de  tomar  en  consideración  la 
teología  al  ocuparnos  de  la  educación  cristiana,  viene  a nuestra  mente 
al  instante  la  cuestión  de  qué  clase  de  teología  debemos  adoptar.  Si 
hubiera  un  solo  pensar  teológico  sistemático  en  el  cristianismo,  sería 
más  fácil  sentarnos  y formular  un  curso  de  enseñanza  con  esa  teología 
en  mente.  Pero  en  realidad  tenemos  muchas  teologías,  según  la  deno- 
minación o tradición  a que  pertenezcamos.  Cuando  escogemos  una  de 
ellas  como  la  única  absolutamente  cierta,  podemos  correr  el  riesgo  de 
que  la  educación  cristiana  contribuya  a establecer  un  conjunto  de 
doctrinas  y vida  sectarias  como  la  única  expresión  verdadera  del  evan- 
gelio. Esta  posición  puede  llevarnos  al  exclusivismo  y a la  edificación 
ile  una  muralla  inexpugnable  entre  los  cristianos  de  distintas  posicio- 
nes teológicas.  Surge,  pues,  en  nuestra  mente,  otra  pregunta:  ¿Cuál 
es  nuestro  real  objetivo  — establecer  en  las  mentes  de  los  alumnos 
una  determinada  construcción  teológica,  o guiarlos  a Cristo,  a fin  de 
que  Cristo  y el  Espíritu  Santo  puedan  guiarlos  al  descubrimiento  de 
la  verdad  eterna? 

N o debemos  olvidar  que  hablamos  de  diversas  clases  de  teologías: 
sistemática,  bíblica,  conservadora,  liberal,  anglicana,  evangélica,  ortodo- 
xa, católicorromana  y así  sucesivamente.  ¿Debemos  dejar  que  cada 
confesión  mantenga  su  propia  teología?  Desde  luego,  eso  es  lo  que 
hacemos  en  la  práctica.  ¿Pero  es  eso  lo  que  corresponde?  Comprende- 
mos, naturalmente,  la  respuesta  no  es  fácil,  pero  nuestra  mente 
insiste  en  inquirir  cuál  es  la  teología  de  las  teologías,  la  Teología  que 
podemos  tomar  y aplicar  a la  educación  cristiana,  de  modo  que  la 
verdad  común  pueda  ser  compartida  por  todos.  Algún  día  puede  que 
lleguemos  a una  posición  más  común  que  la  que  ahora  tenemos,  pero 
aun  así,  a nuestro  entender,  la  teología  no  es  algo  tan  estático  como 
a algunos  se  les  ocurre.  La  teología  debe  cambiar  con  los  cambios  de 
tiempo  y condiciones,  de  acuerdo  con  la  capacidad  de  la  mente  humana 
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para  captar  la  verdad  eterna.  Debiéramos  tener  en  cuenta  asimismo 
la  infinitud  de  la  mente  de  Dios  y las  limitaciones  de  la  nuestra.  Hoy 
hay  misterios  que  mañana  pueden  dejar  de  ser  tales;  por  la  acción 
del  Espíritu  Santo  pueden  dejar  de  ser  misterios.  El  mismo  jesús  dijo 
a sus  discípulos  cpie  había  cosas  que  ellos  no  podían  entender  enton- 
ces, pero  que  serían  reveladas  más  tarde  por  la  comunicación  del 
Espíritu  Santo,  según  la  declaración  conservada  por  San  Juan  en  su 
evangelio:  “Aun  tengo  muchas  cosas  que  deciros,  mas  ahora  no  las 
podéis  llevar.  Pero  cuando  venga  aquél,  el  Espíritu  de  verdad,  él  os 
guiará  a toda  la  verdad;  porque  no  hablará  de  por  sí,  sino  que  ha- 
blará todo  lo  que  oye,  y os  declarará  las  cosas  que  están  por  venir”  5 
No  creo  que  estas  palabras  de  Jesús  se  aplicarán  solamente  a los  pri- 
meros discípulos,  sino  que  pueden  aplicarse  también  a sus  seguidores 
de  todos  los  tiempos  y todos  los  lugares.  Hay  verdades  que  hoy  pueden 
estar  ocultas  y mañana  pueden  ser  reveladas,  de  modo  que  es  muy 
arriesgado  hablar  de  un  conjunto  de  verdades  dadas  de  una  ve/  por 
todas  sin  la  menor  posibilidad  del  más  leve  cambio.  Desde  luego, 
podemos  aplicar  el  mismo  principio  a la  educación  cristiana.  La  ense- 
ñanza que  damos  hoy  en  nuestras  iglesias  no  es  presentada  y aplicada 
en  la  misma  forma  que  lo  era  hace  apenas  una  generación.  Ahora 
sabemos  más  cerca  de  los  misterios  de  la  mente  humana  y de  la  con- 
ducta humana,  que  lo  que  sabíamos  años  ha.  La  mente  cristiana  debie- 
ra estar  siempre  pronta  a recibir  el  influjo  de  nueva  luz,  y debiera 
humillarse  bajo  la  inspiración  del  Espíritu  Santo,  que  revela  la  verdad 
de  Dios  cuando  se  presenta  la  necesidad  en  las  vidas  de  los  hombreé 
y las  naciones.  No  estamos  dispuestos,  pues,  a decir  que  una  teología 
dada,  no  importa  cuáles  sean  su  origen  y su  edad,  es  la  teología  cris- 
tiana, y la  única  absoluta.  Desde  luego,  eso  sería  lo  más  fácil  y seguro, 
pero  entonces  la  actividad  investigadora  de  la  mente  humana  se  deten- 
dría y la  atracción  de  los  misterios  de  la  divinidad  perdería  su  encanto. 
Jesús  dijo:  “Conoceréis  la  verdad”,  no  “yo  os  doy  la  verdad”.  Natur 
raímente,  Dios  es  quien  da  la  verdad,  pero  ella  necesita  de  mentes 
receptivas  que  la  interpreten  y apliquen;  la  verdad  de  Dios,  aunque 
sea  absoluta  en  su  mente,  no  puede  ser  absoluta  en  nuestras  mentes, 
porque  el  infinito  no  puede  ser  abarcado  por  lo  finito.  De  tanto  en 
tanto  debemos  profundizar  nuestra  comprensión,  ampliar  nuestro 
conocimiento,  y ensanchar  nuestra  visión  a fin  de  corregir  nuestras 
distorsiones.  Como  dice  W.  B.  J.  Martin:  “La  esencia  del  protestan- 
tismo es  la  disposición  a estar  en  incertidumbre  con  respecto  a Dios. 


5 Juan  16:12-13  (H.-A.) 
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No  estamos  en  un  universo  estático,  rígido,  sino  en  un  universo  diná- 
mico y creciente;  lo  importante  no  es  tener  información  correcta  en 
cuanto  a Dios  sino  ser  susceptible  al  espíritu  de  Dios,  ser  cada  vez 
más  conscientes  de  sus  presiones  sobre  nuestra  vida.”  (i 

Desde  luego,  saludamos  el  nuevo  interés  por  la  teología  y el  reno- 
vado celo  por  la  investigación  de  las  Escrituras,  porque  ello  obliga 
a la  mente  a lanzarse  a aguas  profundas  y descubrir  maneras  mejores 
y más  sanas  de  expresar  nuestra  experiencia  religiosa  cristiana.  Siem- 
pre es  peligroso  llegar  a un  punto  en  que  estamos  convencidos  de 
poseer  ya  todo  lo  que  se  puede  conocer  de  los  misterios  de  Dios  y de 
la  personalidad  humana,  porque  podemos  caer  en  una  mentalidad 
farisaica  y en  la  intolerancia  y el  fanatismo. 

Hay,  por  supuesto,  algunas  creencias  cristianas  básicas  o funda- 
mentales que  debieran  estar  siempre  en  el  fondo  de  nuestra  mente, 
como  puntos  de  partida  de  nuestro  pensamiento,  sobre  las  cuales 
edificar  nuestra  estructura  teológica;  pero  aun  aquí  no  tenemos  una 
posición  común  absoluta,  porque  no  para  todos  los  cristianos  son 
creencias  fundamentales  las  mismas  asunciones.  Indudablemente  mien- 
tras más  cerca  estamos  de  Dios,  más  nos  acercamos  a la  verdad.  Como 
ya  hemos  dicho,  hay  una  estrecha  relación  entre  la  experiencia  perso- 
nal y su  interpretación  y expresión.  A veces  hallamos  personas  cpie 
tienen  una  profunda  experiencia  religiosa  sin  tener  una  manera  siste- 
mática de  exponer  sus  experiencias,  es  decir,  sin  un  sistema  teológico, 
y podemos  hallar  personas  que  tienen  una  comprensión  histórica  y 
teológica  de  la  verdad,  pero  no  tienen  sus  raíces  afirmadas  en  Dios. 
Si  tuviéramos  que  escoger  entre  la  experiencia  y la  teología,  optaría- 
mos por  la  experiencia.  Pero  es  dudoso  que  haya  muchos  casos  extre- 
mos semejantes.  Porque  toda  persona  que  tiene  una  experiencia  forzo- 
samente ha  de  tener  algunas  ideas  sobre  ella,  y todo  el  que  tiene 
alguna  teología  ha  de  tener  algunas  nociones  de  experiencia  cristiana. 
No  debemos  divorciar  ambas  cosas,  sino  tratar  siempre  de  combinar 
una  sincera  experiencia  con  una  presentación  fiel  de  la  misma. 

Suponiendo  que  estemos  en  posesión  de  una  teología  sana  y 
adecuada,  ¿haremos  de  ella  la  base  de  nuestra  educación  cristiana  y 
trataremos  de  edificar  nuestra  enseñanza  sobre  sus  principios  funda- 
mentales? La  tendencia  actual  en  los  círculos  teológicos  parecería  dar 
una  respuesta  afirmativa  a esta  pregunta.  Naturalmente,  todo  depende 
de  la  naturaleza  de  los  principios  básicos  de  nuestra  teología.  ¿Nos 


6 W.  B.  J.  Martin,  The  Viary  of  Peter  Parson,  pp.  44,45  N.  York, 
Abingdon,  1957. 
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dejan  en  libertad  para  seguir  el  curso  de  la  pedagogía  moderna?  Por 
ejemplo,  los  que  aplican  estrictamente  los  principios  de  la  educación 
moderna,  basados  en  los  hechos  científicos  y psicológicos,  hallan  impo- 
sible armonizarlos  con  los  supuestos  básicos  de  la  neo-ortodoxia,  prin- 
cipalmente su  concepto  de  la  naturaleza  del  hombre,  especialmente 
cuando  tratan  con  niños  pequeños.  Si  se  acepta  el  concepto  neo- 
ortodoxo  del  hombre,  es  casi  imposible  aceptar  la  posición  científica 
acerca  del  desarrollo  y la  conducta  humanos.  El  hombre  es  corrom- 
pido por  naturaleza,  debido  a su  ascendencia  y su  herencia  humanas, 
y sólo  una  consciente  confesión  de  pecado  y un  sincero  arrepenti- 
miento pueden  llevarlo  a aceptar  la  libre  giacia  de  Dios  en  Jesucristo 
y adquirir  así  una  nueva  naturaleza.  Los  descubrimientos  de  la  cien- 
cia, en  relación  con  la  naturaleza,  el  desarrollo  y el  crecimiento  del 
hombre,  poco  valor  tienen,  porque  lo  que  necesitamos  saber  primero 
no  son  las  conclusiones  de  la  ciencia,  que  ofrece  datos  obtenidos 
mediante  expedientes  humanos,  sino  lo  que  Dios  ha  revelado  acerca 
de  sí  mismo  y del  hombre  en  su  revelación  escrita.  Lo  que  se  reconoce 
como  revelación  y lo  que  se  acepta  como  datos  de  origen  científico 
no  concuerdan  en  sus  principales  afirmaciones  y,  por  lo  tanto,  no 
pueden  complementarse  para  una  feliz  solución  o una  perfecta  reali- 
zación. En  este  caso  hemos  de  descartar  completamente  los  datos  cien- 
tíficos y seguir  los  supuestos  teológicos,  dando  más  importancia  a la 
materia  del  estudio  que  al  alumno  y la  expresión  de  su  personalidad 
en  su  relación  con  Dios  y la  sociedad.  Aquí  nos  encontramos  frente  al 
dilema:  o aceptar  los  supuestos  teológicos  o seguir  los  datos  de  origen 
teológico.  Varias  preguntas  acuden  a nuestra  mente.  ¿Debemos  cons- 
truir una  teología  sobre  lo  que  descubrimos  mediante  métodos  cientí- 
ficos, y llegar  así  a una  teología  de  base  natural  y no  revelada?  ¿O  hay 
en  el  universo  una  doble  verdad,  una  que  hallamos  mediante  los  méto- 
dos científicos  y otra  que  se  nos  da  mediante  la  revelación?  Si  Diosi 
ha  creado  el  universo  y el  hombre,  ¿no  tendríamos  que  hallarlo  en 
las  manifestaciones  de  aquéllos,  además  de  hallarlo  por  otros  medios, 
tales  como  la  revelación?  Al  final,  la  verdad  debe  ser  una,  como  Dios 
es  uno.  Otra  pregunta  que  podemos  plantear  es  ésta:  ¿Debe  la  verdad 
revelada  ser  contemplada  solamente  a través  de  nuestra  perspectiva, 
eliminando  otras  posibilidades?  Nuestra  posición  es  que  cuando  damos 
por  sentado  que  la  teología  debe  ser  la  base  de  la  educación  cristiana 
al  mismo  tiempo  que  adoptamos  los  principios  científicos  de  la  educa- 
ción, debiéramos  tener  cuidado  de  la  clase  de  teología  que  aceptamos 
y queremos  administrar  a nuestros  alumnos.  Tendríamos  que  poner 
en  duda  la  validez  de  los  resultados  de  nuestra  administración  de  la 
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educación  cristiana,  cuando  menospreciamos  los  principios  de  la  sana 
pedagogía  en  favor  de  cierto  tipo  de  teología,  aunque  esta  teología 
sea  la  más  acorde  con  la  línea  de  nuestra  propia  tradición  cristiana. 
No  negamos  la  posibilidad  de  una  síntesis  entre  los  dos  procesos,  pero 
la  juzgamos  imposible  si  los  supuestos  fundamentales  de  la  teología 
y la  educación  cristiana  no  armonizan  entre  sí,  sino  que  se  contra- 
dicen. 

Cuando  tomamos  en  consideración  la  Educación  Cristiana,  esta- 
mos conscientes  de  que  tenemos  que  relacionar  nuestra  enseñanza  con 
edades,  grupos,  condiciones  sociales  y económicas,  ambientes  históri- 
cos, educativos  y raciales,  y muchos  otros  factores,  porque  lo  que 
queremos  es  llevar  a los  alumnos  de  cualesquiera  edades. y condiciones 
a una  relación  vital  con  Cristo,  de  modo  que  él  sea  el  factor  deter- 
minante en  la  vida,  tanto  personal  como  social.  La  teología  que  nece- 
sitamos utilizar,  pues,  debe  ser  tal  que  pueda  ser  aplicada  a y enten- 
dida por  estudiantes  de  toda  edad  y condición,  puesto  que  estamos 
interesados  primordialmente  en  ellos,  y no  en  un  conjunto  estereoti- 
pado de  doctrinas.  Llevar  a los  alumnos,  a cada  uno  de  ellos  según 
su  propio  entendimiento  y posibilidades,  a la  presencia  de  y al  con- 
tacto con  lo  divino,  ésta  es  nuestra  tarea  primaria  e importante.  Si 
queremos  dar  de  beber  a una  persona,  hemos  de  darle  el  agua  misma 
y no  sólo  una  descripción  del  agua.  No  importa  cuán  veraz  pueda  ser 
nuestra  descripción,  si  no  acercamos  el  agua  a los  labios  del  sediento, 
no  aplacaremos  su  sed.  En  algunos  casos  tendremos  que  considerar 
también  la  calidad,  y la  forma  de  darle  el  agua  al  que  tiene  sed. 
Pero  lo  principal  es  siempre,  de  una  u otra  manera,  administrar  el 
agua  a aquel  que  la  necesita.  Nuestro  primer  deber,  por  consiguiente, 
es  buscar  a nuestros  alumnos  donde  se  encuentran  y tratar  de  ponerlos 
en  contacto  con  la  divinidad  y hacerlos  crecer  bajo  la  influencia  del 
Santo  Espíritu  de  Dios.  No  podemos  menospreciar,  pues,  la  situación 
en  que  cada  uno  de  ellos  pueda  encontrarse;  debemos  tomar  como 
punto  de  partida  cada  situación  humana,  en  relación  con  las  necesi- 
dades y posibilidades.  Y,  de  allí,  aplicar  nuestro  conocimiento  de  Dios 
a cada  uno  en  particular. 

Desde  luego,  los  maestros  o instructores  deben  tener,  en  lo  posible, 
ideas  bien  definidas  acerca  de  Dios,  Cristo,  el  hombre,  la  salvación  y 
el  destino  final  de  la  humanidad,  pero  su  conocimiento  teológico, 
edificado  sobre  sus  propias  interpretaciones  y personalidades,  no  puede 
ser  administrado  a otros  sin  discriminación.  El  maestro  sabio  tiene 
que  ponerse  en  el  lugar  de  aquel  a quien  está  enseñando,  tratando 
de  conducirlo  mediante  una  genuina  experiencia  religiosa  y sana  infor- 
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marión,  a una  relación  vital  con  Dios  y con  los  hombres.  Nuestra 
teología  generalmente  es  apta  para  ser  entendida  por  personas  mayo- 
íes  y está  construida  alrededor  de  la  experiencia  religiosa  y el  enten- 
dimiento de  adultos.  No  enseñamos  matemáticas,  por  ejemplo,  empe- 
zando con  la  teoría  de  la  relatividad  de  Einstein,  sino  dando  a nues- 
tros alumnos  las  nociones  elementales  que  pueden  iniciarlos  en  el 
camino  que  ha  de  llevarlos,  si  tienen  capacidad  para  entenderlas,  a 
las  proposiciones  matemáticas  más  extremas.  Lo  mismo  debe  ser  con 
la  ciencia  de  Dios.  No  podemos  esperar,  por  ejemplo,  que  personas 
de  toda  edad  y condición  entiendan  la  teología  de  Lotero,  o Calvino 
o Wesley  o Barth,  o de  cualquier  otra  gran  mentalidad  teológica. 

I Además,  nadie  puede  hallarse  actualmente  en  las  mismas  condiciones 
psicológicas,  morales,  espirituales  y sociales  en  que  esos  hombres  se 
hallaban  cuando  escribieron  sus  teologías. 

En  relación  con  este  mismo  punto,  debiéramos  preguntar:  ¿Qué 
nos  proponemos  hacer?  ¿Tratamos  de  inducir  a nuestros  alumnos  a 
vivir  su  vida  personal  en  este  mundo  presente,  o,  menospreciando  las 
necesidades  de  nuestra  vida  terrenal,  queremos  prepararlos  para  el 
más  allá?  No  creo  que  debamos  poner  en  contraposición  la  vida  pre- 
sente y la  vida  más  allá.  Me  parece  suficientemente  claro  que,  para 
Cristo,  la  vida  eterna  era  siempre  un  don  presente  de  Dios  para  todos 
aquellos  que  entraran  en  comunicación  con  él  asumiendo  la  ciudada- 
nía de  su  Reino  eterno.  Nuestra  educación  cristiana  debe  tomar  en 
consideración  todo  el  destino  del  hombre,  de  modo  que  pueda  vivir 
en  este  mundo  la  clase  de  vida  que  esperamos  de  él  en  la  vida  del 
más  allá.  Por  cierto,  el  Sermón  del  Monte  no  es  un  conjunto  de  prin- 
cipios que  hayamos  de  observar  en  una  situación  ideal,  donde  poda- 
mos esperar  que  todo  sea  perfecto,  sino  principios  que  hemos  de  apli- 
car en  un  mundo  como  éste  en  que  vivimos.  Nunca  alcanzaremos  la 
meta  propuesta  por  Cristo:  “Sed,  pues,  vosotros  perfectos,  como  vuestro 
Padre  que  está  en  los  cielos  es  perfecto”,  pero  hacia  esta  meta  de 
perfección  hemos  de  aspirar  precisamente  partiendo  de  las  condiciones 
en  que  nos  hallamos  en  este  mundo,  de  modo  que  la  vida  eterna 
llegue  a su  plena  madurez  sin  interrupción  ni  cambio  repentino. 
Naturalmente,  en  este  proceso,  aunque  tenemos  que  confiar  en  lo  que 
nos  parecen  elementos  naturales  y científicos,  no  debemos  perder  de 
vista  que  la  iniciativa  y el  auxilio  continuos  de  Dios  son  esenciales 
para  alcanzar  la  meta. 

Antes  de  continuar,  ¿no  convendría  preguntarnos  si  Jesús  y la 
Iglesia  primitiva  tuvieron  teología?  En  un  sentido,  podríamos  decir 
que  Jesús  fue  el  Teólogo  supremo.  Técnicamente,  sin  embargo,  no 
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podemos  clasificarlo  como  teólogo.  Se  lo  conoció,  más  que  nada,  como 
maestro,  el  Maestro  de  la  vida  eterna.  Y sabemos  que  su  enseñanza 
no  era  metódica,  gradual,  académica,  científica.  Muchos  discutirían 
aun  que  le  corresponda  el  título  de  maestro,  en  vista  de  lo  que  hoy 
entendemos  por  la  función  docente.  No  obstante,  él  fue  realmente  el 
Maestro,  aquel  que  vino  para  ser  el  camino  a la  vida  eterna.  Lo  que 
hallamos  en  sus  enseñanzas  es  la  capacidad  para  tomar  a las  personas 
donde  se  encontraban,  y hablarles  en  una  forma  que  pudieran  enten- 
der. Aunque  su  enseñanza  era  profunda,  hablaba  el  lenguaje  del  pue- 
blo, y su  aplicación  de  las  Escrituras  era  más  bien  en  un  nuevo  len- 
guaje y no  simples  citas  tomadas  al  azar  del  Antiguo  Testamento.  Las 
gentes  se  maravillaban  de  su  enseñanza,  porque  “les  enseñaba  como 
quien  tiene  autoridad,  y no  como  los  escribas”  y los  fariseos,  que  eran 
los  teólogos  de  sus  días  y su  pueblo.  La  autoridad  de  Jesús  se  debía 
no  sólo  a su  relación  única  con  Dios,  sino  a que  el  punto  de  partida 
de  su  enseñanza  era  la  posición  y las  condiciones  en  que  se  hallaban 
las  personas.  Él  nunca  trató  de  probar  la  existencia  de  Dios.  No  lo 
hallamos  argumentando  para  demostrar  las  cualidades  esenciales  de  la 
divinidad.  Dios  vivía  en  su  vida  y se  expresaba  a través  de  sus  acciones 
y palabras.  Él  era  una  teología  viva,  una  teología  que  surgía  de  su 
abundante  vida  moral  y espiritual  y de  su  íntima  relación  con  la 
divinidad.  Aplicaba  su  enseñanza  a cada  persona  en  particular,  y su 
propósito  primordial  era  introducir  en  la  mente  de  los  hombres  tantos 
conocimientos  que  acortaran  el  camino  entre  Dios  y el  hombre,  para 
que  pudieran  ser  reconciliados  y permanecieran  en  estado  de  comu- 
nión permanente.  Así  es  cómo  podía  decirles:  “Venid  a mí.  . . y apren- 
ded cíe  mí ...”  Él  mismo  era  el  libro  de  texto  y la  teología,  no  por 
simple  imitación,  sino  mediante  la  captación  de  su  Espíritu  que  obraba 
en  el  alma  del  hombre.  Él  habló,  por  ejemplo,  de  la  paternidad  dó 
Dios,  después  de  haber  mostrado  en  su  vida  lo  que  era  la  hermandad 
de  los  hombres,  entrando  en  los  hogares  de  los  pecadores  y comiendo 
con  ellos.  ¿No  debiéramos  comenzar,  en  nuestra  aplicación  de  la  edu- 
cación cristiana  y la  teología,  donde  empezó  Jesús?  Eso  no  significa 
que  debamos  dirigirnos  a niños  y adultos,  indiscriminadamente,  usando 
las  mismas  palabras  y pensamientos  de  Jesús,  pero  podemos  preparar 
el  camino  por  el  cual  aquellos  que  están  bajo  nuestro  cuidado  lleguen 
a captar  el  significado  en  la  edad  adecuada  y el  momento  necesario. 
Y así,  poco  a poco,  conduciremos  a nuestros  alumnos,  a través  de  su 
propio  entendimiento  y experiencia  limitados,  a una  teología  que  se 
desarrolle  naturalmente,  bajo  la  dirección  e inspiración  del  Espíritu 
Santo,  mediante  la  cual  alcancen  la  vida  abundante  y eterna.  Ninguna 
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teología  ni  ninguna  enseñanza  son  suficientemente  sanas  y completas 
si  no  llevan  a las  personas  a una  íntima  relación  con  Dios  y a una. 
pacífica  relación  con  los  hombres. 

Como  ya  hemos  intimado,  la  Iglesia  primitiva  no  tenía  una  teolo- 
gía lija,  sino  que  seguía  en  los  pasos  de  Jesús.  Los  evangelios  que 
tenemos  en  el  Nuevo  Testamento  constituyen  ante  todo  la  colección 
de  las  enseñanzas  y la  predicación  de  la  Iglesia  primitiva.  En  San 
Pablo  y otros,  más  que  una  teología  sistemática,  tenemos  el  intento  del 
pensamiento  religioso  por  reflejar  la  profunda  experiencia  espiritual 
vivida  en  contacto  y comunión  con  Cristo.  Y,  aun  sin  una  teología 
sistemática,  la  Iglesia  llevó  una  vida  triunfante  a pesar  de  sus  enemi- 
gos y perseguidores.  Lo  que  la  salvó,  fue  la  conciencia  de  la  realidad 
de  la  presencia  de  Cristo  y su  poder  sobre  el  pecado,  el  dolor  y la 
muerte.  No  decimos  que  podamos  prescindir  de  la  teología  sistemá- 
tica. La  necesitamos,  y de  tal  calidad  que  conduzca  a los  hombres  y 
mujeres  a los  pies  de  Cristo.  Pero  nunca  debiéramos  dar  la  impresión 
de  que  teniendo  una  sana  teología  ortodoxa  ya  tenemos  a Cristo.  La 
teología,  lo  mismo  que  la  educación  cristiana,  es  un  instrumento,  pero 
nunca  un  fin  en  si.  Y si  podemos  usarla  como  un  instrumento  que 
dé  más  poder  a nuestra  enseñanza,  debemos  usarla.  Pero  si  nos  que- 
damos encantados  con  nuestra  filosofía  de  Dios  y nuestro  sistema  de 
pensamiento,  y pensamos  que  ya  hemos  alcanzado  la  meta,  entonces, 
debemos  tratar  ardientemente  de  acercarnos  más  a Cristo,  a fin  de 
que  nuestra  teología  no  sea  como  un  esqueleto  sin  carne  o un  cuerpo 
sin  alma. 
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Por  Julio  de  Santa  Ana 


La  obra  filosófica  escrita  de  Gabriel  Marcel  tiene  su  punto  de  partida 
en  el  Diario  metafísico,  y se  puede  afirmar  que  todos  sus  escritos  poste- 
riores no  son  más  que  un  desarrollo  de  muchos  fragmentos  del  Diario.  La 
elección  de  este  tipo  de  expresión  halla  su  significado  en  el  objeto  que 
su  reflexión  se  propone  y por  la  forma  con  que  la  misma  se  ha  caracte- 
rizado desde  su  comienzo.  Como  la  mayoría  de  sus  predecesores  connacio- 
nales, Marcel  pertenece  a la  línea  de  pensadores  franceses  en  los  cuales 
la  especulación  filosófica  no  tiene  otra  fuente  que  su  propia  experiencia 
interior,  a la  que,  por  otra  parte,  se  remiten  continuamente. 

Luego  de  su  visita  al  Río  de  la  Plata  en  1951  comenzó  a activarse 
la  traducción  de  sus  libros  al  castellano,  ya  se  tratara  de  obras 
de  teatro,  o puramente  filosóficos,  o misceláneas.  Esa  publicación  culmina 
ahora  con  la  edición  que  ha  hecho  Losada  S.  A.,  de  su  Diario  metafísico. 
De  todo  el  conjunto  se  desprende  la  autenticidad  indiscutible  de  la  obra 
y la  vida  del  filósofo.  Nacido  en  1889,  es  profesor  de  filosofía  en  la  ciudad 
de  Lens  a partir  de  1911,  enriqueciéndose  su  persona  con  las  experiencias 
que  le  proporciona  el  servicio  armado  a su  padria  en  los  sucesos  de  la 
primera  guerra  mundial.  Ocupó  en  la  ocasión  un  puesto  en  el  Servicio  de 
Información  francés  de  desaparecidos  y refugiados,  y fue  el  contacto 
personal  con  el  dolor  vecino  lo  que  incentivó  su  reflexión  metafísica, 
a la  vez  que  ayudó  a traducir  a expresiones  más  vivas  lo  que  hasta  1915 
sólo  había  resultado  abstracción  intelectual. 

El  Diario  metafísico  posee  el  valor  de  enseñarnos  ese  cambio,  a la 
vez  que  nos  transforma  en  testigos  vivos  de  la  evolución  del  pensamiento 
de  su  autor.  Es,  por  lo  tanto,  una  obra  fundamental  dentro  del  itinerario 
de  Marcel:  allí  ha  quedado  grabada  en  forma  indeleble  la  realidad  de  la 
experiencia  filosófica  de  su  protagonista,  la  que  atestigua,  por  otra  parte, 
que  las  conclusiones  a las  que  arriba,  que  son  muy  semejantes  a las  de 
Jaspers  en  1918  y concomitantes  a las  de  Kierkegaard,  aún  sin  haber 
tenido  contacto  con  ninguno  de  ellos,  son  de  profundo  valor.  Lo  más 
importante  del  Diario  no  se  halla  en  los  puntos  mencionados,  sino  en  lo 
que  Étienne  Gilson  llama  el  carácter  germen  del  mismo.  Resulta  así  que 
las  ideas  y experiencia  que  se  exponen  en  su  contenido  son  como  fermen- 
tario,  que  desarrollándose  a la  par  de  Marcel  alcanzarían  su  plena  mani- 
festación en  las  obras  maduras  del  autor. 

El  desarrollo  del  Diario  se  divide  en  dos  partes:  la  primera  que 
corresponde  al  período  de  enero  a mayo  anterior  al  estallido  de  la  guerra 
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en  1914,  en  tanto  que  la  segunda  se  inicia  en  1915,  alcanzando  hasta  el 
3 de  mayo  de  3 923.  El  acorde  de  fondo  entre  las  dos  partes  del  libro 
acusa  su  diferencia  de  tono:  la  primera  parte  no  es  más  que  el  prefacio 
abstracto  y dialéctico  de  una  filosofía  existencial.  Es  una  actitud,  una 
pose,  más  que  su  misma  aplicación.  La  segunda  parte,  en  cambio,  refleja 
la  angustia  que  sometió  a Marcel  en  el  tiempo  de  guerra,  cuando  experi- 
menta los  mismos  sentimientos  que  podría  padecer  frente  a la  agonía 
de  un  ser  amado.  Ello  es  lo  que  traslada  su  reflexión  de  lo  abstracto  a lo 
concreto,  de  la  serenidad  a la  tragedia.  Su  dialéctica  se  transforma  en  un 
acto  existencial,  y la  filosofía  deja  de  ser  un  ejercicio  intelectual  para 
convertirse  en  una  necesidad  vital. 

El  presente  artículo  sólo  presenta  algunas  ideas  de  singular  valor  del 
Journal  y no  se  detiene  en  la  crítica  de  las  mismas.  Sólo  se  ocupa  de 
aquello  que  está  siempre  inmanente  en  el  desarrollo  de  sus  conceptos: 
el  misterio,  entendiendo  por  éste  aquel  elemento  que  no  está  totalmente 
en  el  yo  pero  que  aclara  sus  situaciones  en  el  plano  existencial. 

EL  ABSOLUTO  1NVER1F1CABLE 

Marcel  puede  ser  confundido  con  un  místico.  Sin  embargo,  esta 
afirmación  no  es  profunda,  y sólo  puede  basarse  en  una  observación 
superficial  de  la  preocupación  por  él  demostrada  por  todo  lo  relacionado 
o consubstanciado  con  la  religión.  Esta  esfera  tiene  gran  importancia  para 
su  pensamiento,  recibiendo  la  designación  del  reino  del  Absoluto  inverifi- 
cable. 

Aquí  es  donde  surge  la  gran  preocupación  de  Marcel:  Dios.  Dios  no 
puede  ser  pensado  ni  objeto  de  un  discurso.  Tampoco  puede  ser  sentido, 
ya  que  sería  caer  en  el  subjetivismo.  Dios  es  experimentado,  mejor  aún, 
vivenciado  por  el  hombre  en  su  unidad  indisoluble  de  cuerpo  y alma. 
Se  comprende  fácilmente  entonces,  la  vigencia  que  en  el  pensamiento  de 
Marcel  alcanza  el  argumento  ontológico  sobre  la  prueba  de  la  existencia 
de  Dios.  Sólo  que  para  Marcel  ya  no  se  trata  de  una  prueba  conceptual 
— que  puede  ser  rebatida — -,  sino  de  una  experiencia  de  algo  irrepetible 
a la  vez  que  incontestable.  Esto  confiere  una  nueva  visión,  muy  distinta 
por  cierto  a la  de  William  James,  de  la  experiencia  religiosa:  la  existencia 
de  Dios  no  puede  plantearse  más  que  en  los  términos  que  encierra  esa 
experiencia. 

Lo  que  resulta  de  esa  experiencia,  que  puede  ser  caracterizada  como 
la  de  “un  existente  sobre  quien  actúa  el  Existente”,  es  la  fe.  Esta  no 
puede  reducirse  a categorías  filosóficas,  y por  su  parte  no  reduce  a Dios 
a la  calidad  de  objeto,  pues  no  lo  encierra  en  categorías  racionales.  “La 
fe  no  es  una  hipótesis,  y esto  es  capital.  La  fe  es  un  acto  por  el  cual  el 
espíritu  colma  el  vacío  entre  el  yo  pensante  y el  yo  empírico,  afirmando 
su  enlace  trascendente;  o mejor  dicho,  la  fe  es  el  acto  por  el  cual  se  hace 
el  espíritu,  “el  espíritu”  y no  ya  el  sujeto  pensante , el  espíritu  como 
realidad  viviente  y activa”.  (Diario  metafísica,  pág.  52). 

La  fe  puede  llenar  este  rol  porque  trasciende  al  cogito,  dado  que  no 
es  la  individualidad  inmanente  y fragmentaria  que  se  superaba  y negaba 
en  el  yo  pienso.  La  fe  es  la  individualidad  que  ha  trascendido  el  yo,  y 
que  lo  vuelve  a aprehender  en  un  acto  de  síntesis  creadora.  Es  así  como 
Marcel  explica  la  conversión  y el  nuevo  nacimiento  cristianos. 
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Pero  la  fs  es  un  don  de  Dios,  de  otro  modo  sería  imposible.  Se  deja 
entonces  la  esfera  inmediata  del  yo  para  penetrar  en  el  orden  cósmico  de 
la  gracia,  la  que  presupone  un  hombre  caído  y un  mundo  quebrado.  La 
gracia  es  la  manifestación,  o si  se  quiere  mejor,  el  acto  de  Dios  por  medio 
del  que  se  restaura  la  armonía  perdida  en  el  universo.  La  gracia  no  es 
sino  un  modo  indirecto  de  dar  lugar  y definir  la  esperanza. 

Tal  es  el  mundo  del  Absoluto  inverificable  para  nuestro  autor.  Es  un 
mundo  extraño,  que  el  yo  no  puede  dominar,  quizás  porque  en  su  con- 
cepto el  mundo  en  que  se  desarrolla  sea  el  mundo  de  la  caída.  Pero,  de 
todas  maneras  persiste  en  él  un  elemento  irreductible:  el  misterio,  que  se 
manifiesta  concretamente  cuando  se  abandona  esta  senda  mística  y se 
transfiere  el  yo  al  plano  de  las  relaciones  humanas. 

EL  DIALOGO 

Es  la  exoeriencia  de  Dios  como  el  Tú  (absoluto)  lo  que  abre  las 
puertas  del  diálogo  con  los  demás  tú.  Mientras  no  se  alcanzza  esta  condi- 
ción en  el  plano  humano,  el  mundo  de  los  hombres  es  el  de  un  conjunto 
de  entes  desligados  que  pugnan  en  constante  oposición.  El  hombre  que 
considera  a su  prójimo  fuera  de  esta  relación  dialógica,  sólo  lo  puede 
tratar  como  un  él,  esto  es,  lo  objetiviza.  El  otro,  al  fin  de  cuentas  no 
posee  más  valor  oue  una  cosa.  Es  necesario  reparar  esta  situación,  con- 
vertirla en  un  diálogo.  Marcel  afirma  que  ello  se  realiza  en  forma  plena 
en  el  acto  de  comunión  con  el  Tú  absoluto,  arribándose  de  esta  manera 
al  plano  que  está  determinado  por  la  plegaria.  En  su  ámbito  es  cuando  el 
presente  se  constituye  en  eternidad,  y la  razón  que  esto  promueve  es  el 
amor  con  que  el  Tú  absoluto  inunda  al  yo.  Al  influjo  de  ese  amor  es  nece- 
sario entrar  en  “comunicación”  (no  existe  término  mejor)  con  el  otro, 
quien,  al  dejar  de  ser  considerado  un  objeto  pasa  a ser  el  otro  polo  del 
diálogo  en  el  plano  humano. 

El  amor  es  en  la  concepción  de  Marcel  la  base  de  las  relaciones  huma- 
nas. (Véase  Diario  metafísico:  21/x/1919).  Así  se  comprenden  como 
nulas  en  el  plano  metafísico  a las  concepciones  estoica  y kantiana  que 
trataban  ese  punto:  son  de  carácter  jurídico  y no  dan  lugar  a una  visión 
abierta  del  mundo  del  espíritu.  El  amor,  en  suma,  es  factor  esencialísimo 
para  la  aceptación  del  tú  y la  ratificación  total  de  la  experiencia  dialó- 
gica: “Yo  no  lo  amo  a causa  de  lo  que  es,  sino  lo  que  él  es,  y por  consi- 
guiente, me  anticipo  audazmente  a todo  lo  que  pueda  entregarme  la 
experiencia,  a todos  los  predicados  en  que  ésta  se  deposite”  (pág.  219  del 
Diario  metafísico). 

De  aquí  se  concluye  en  el  lógico  rechazo  de  la  objetivación  y de  la 
aplicación  del  método  científico  en  la  consideración  del  prójimo,  y aún, 
hasta  del  mismo  yo.  La  persona  no  puede  ser  disecada  o sistematizada, 
protesta  de  evidente  consonancia  con  el  pensamiento  de  Kierkegaard  en 
su  oposición  de  la  dialéctica  hegeliana.  No  en  vano  Marcel  arriba  a las 
presentes  conclusiones  enfrentando  su  pensamiento  con  el  idealismo  de 
los  neohegelianos  Joyce  y Bradley. 

El  otro,  el  él,  se  transforma  en  un  tú,  que  no  es  objeto  de  conocimien- 
to (al  menos  epistemológicamente)  y a quien  se  le  ama.  Es  en  este  amor 
(de  carácter  dialógico''  donde  nuevamente  se  presenta  el  misterio. 
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EL  GRAN  MISTERIO 

La  exposición  de  los  puntos  ya  señalados  del  pensamiento  de  Marcel 
es  la  manifestación  más  evidente  del  anhelo  que  impulsa  toda  su  obra: 
la  búsqueda  del  ser.  Esta  búsqueda  adquiere  caracteres  de  agonía,  pues 
lucha  constantemente  en  su  pensamiento  por  llegar  a una  definición 
concreta  del  ser  que  sea  coherente  con  su  posición  frente  al  problema  de 
la  existencia. 

El  25/11/1914  se  plantea  el  problema  en  base  a las  respuestas  dadas 
por  el  materialismo  y el  esplritualismo.  Considera  erróneas  a ambas, 
pues  dichas  tendencias  nos  dicen  con  qué  están  hechas  las  cosas  pero  no 
responden  al  qué  son  las  mismas.  Estas  reflexiones  son  suspendidas  con 
el  advenimiento  de  la  guerra,  mas  la  preocupación  subsiste.  El  8/III/1919 
afirma:  “que  el  ser  se  define  como  lo  que  no  se  deja  disolver  por  la 
dialéctica  de  la  experiencia;  (la  experiencia  en  tanto  se  reflexiona  a sí 
misma)”.  El  ser  no  puede  ser  entendido  como  una  abstracción  o una  fija- 
ción. El  ser  sólo  es  posible  siendo.  El  presente  ofrece  bajo  esta  perspec- 
tiva, dimensiones  nunca  presentidas:  es  en  el  presente  cuando  somos 
plenamente  responsables  en  nuestro  encuentro  con  el  tú,  lo  que  significa 
que  la  conversión  que  restaura  las  quebradas  relaciones  humanas  en  su 
precisa  posición  sólo  puede  obrarse  en  el  aquí  y el  ahora.  La  eternidad 
se  confunde  con  el  presente,  en  ese  siendo  en  el  que  sólo  es  posible  hallar 
al  ser.  (Véase:  Diario  metafisico,  8/III/1919:  “Dije  que  descubrir  el  ser 
sería  elevarse  a un  mundo  de  experiencia  o de  vida  en  que  dejara  de  hacer 
mella  la  experiencia  crítica.  Lo  cual  equivale  a reconocer  — creo  yo — que 
sólo  en  la  eternidad  hay  ser”.) 

Esta  respuesta  a la  demanda  por  el  ser  resulta  en  función  de  cómo 
ha  sido  planteado  el  problema,  para  el  que  se  ha  seguido  el  lineamiento 
típico  de  la  filosofía  de  la  existencia.  Dado  ese  planteamiento  la  respuesta 
al  mismo  no  poseerá  un  carácter  universal,  sino  íntimo  e inverificable 
al  menos  objetivamente.  Tal  la  esencia  del  misterio  ontológico. 

Con  traducción  de  José  Rovira  Armengol,  editó  para  su  Biblioteca  la 
Editorial  Losada  S.  A.  de  Buenos  Aires. 


ESTUDIO  CRITICO 

Teología  del  Antiguo  Testamento  1 
Por  /.  Alberto  Soggin 


Cuando  en  1949  apareció  en  ho- 
landés la  primera  edición  del  libro 
titulado  Hoofdlijnen  der  Theologie 
van  het  Oude  Testamsnt,  los  co- 
mentaristas vieron  inmediatamente 
que  se  trataba  de  una  contribución 
sustancial  a la  disciplina  en  cues- 
tión, en  continuo  proceso  de  revi- 
sión desde  1933,  año  en  que  Eieh- 
rodt  publicó  el  primer  tomo  de  su 
ya  célebre  Teología  del  Antiguo 
Testamento.  Los  comentarios  elogia- 
ban la  moderación,  la  claridad,  la 
actualidad  de  la  bibliografía  (N. 
W.  Porteous),  el  paso  de  estudio 
“puramente  histórico  crítico  del  A. 
T.”  a un  “estudio  histórico  de  la  re- 
velación” (Eichrodt).  Con  una  edi- 
ción en  idioma  alemán  el  autor  de 
estas  líneas,  aunque  perteneciendo 
a la  categoría  de  los  pocos  privile- 
giados que  leen  y aprecian  el  ho- 
landés, no  puede  menos  que  reco- 
nocer la  evidente  ventaja  obtenida 
con  una  traducción  que  no  dejará 
de  ensanchar  notablemente  el 
círculo  de  los  lectores.  Y más  aún 
si  se  considera  que,  más  que  una 

i Th.  C.  Vriezen,  Theologie  des  Alten 
Testamentes  in  Grundzügen.  2 * edición 
alemana,  Wageningen,  Holanda,  y Neu- 
kirchen  Kr.  Moers,  Alemania,  sin  fecha. 
PP.  xii,  343,  precio  £1.  hol.  18.25. 


mera  traducción,  el  presente  volu- 
men es  una  segunda  edición,  puesta 
al  día  (y  quizá  aun  corregida,  don- 
de hiciera  falta),  y ciertamente  en- 
riquecida en  muchos  puntos.  La 
obra  se  destaca  por  su  carácter  me- 
diador entre  la  teología  anglosajo- 
na y la  alemana,  una  función  a la 
cual  contribuye  en  manera  no  indi- 
ferente el  origen  étnico  del  autor. 

En  su  prefacio,  Vriezen  da  como 
motivo  de  la  obra  la  necesidad  que 
le  fuera  repetidamente  presentada 
por  sus  alumnos,  todavía  estudian- 
tes o ya  en  el  ministerio,  de  una  in- 
troducción teológica  al  A.  T.  que 
consiguiera  conducir  al  lector  a su 
centro  y de  allí  a la  periferia,  ne- 
cesidad que  ciertamente  no  está  li- 
mitada al  teólogo:  todo  creyente, 
en  el  fondo,  está  llamado  a realizar 
una  labor  análoga  en  cuanto  estu- 
dia la  Biblia  para  ser  aferrado  por 
su  mensaje  (pp.  VII-VIII).  Después 
de  estas  consideraciones  “existen- 
ciales”,  el  autor  entra  directamente 
en  materia,  la  cual  se  presenta  di- 
vidida en  dos  parte:  I.  Polegóme- 
nos;  II.  Los  testimonios  teológicos 
del  Antiguo  Testamento. 

Es  reconfortante,  por  cierto,  que 
el  teólogo  moderno  se  sienta  cada 
vez  más  obligado  a introducir  al 
lector  en  el  maremagnum  de  los 
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conceptos  y los  métodos  con  los 
cuales  se  dispone  a trabajar,  dán- 
dole los  postulados  de  los  cuales 
parte  su  labor.  Así  un  primero  e 
importante  capítulo  del  libro  es  el 
que  nos  habla  de  “La  Iglesia  Cris- 
tiana y el  A.  T.”,  o lo  que  es  lo 
mismo,  la  importancia  del  Antiguo 
para  el  Nuevo  Testamento.  Histó- 
rica y también  existencialmente,  el 
cristiano  está  arraigado  en  el  ju- 
daismo, el  A.  T.  es  Escritura  tam- 
bién para  él;  el  cristiano  primitivo 
polemizaba  sobre  la  base  del  A.  T. 
con  los  judíos  de  su  tiempo,  llegan- 
do a veces  a resultados  bastante  ra- 
dicales. Para  Jesús  el  A.  T.  es  el 
único  punto  de  partida,  y,  sin  sen- 
tirse atado  a la  letra,  le  reconoce 
autoridad  (p.  2 sg.).  La  Iglesia 
apostólica  hallaba  en  el  A.  T.  su 
legitimación  frente  al  judaismo.  Pa- 
blo, seguido  con  “temor  y temblor” 
por  la  comunidad  apostólica  (cf. 
Hech.  15),  reconocía  que  hay  man- 
damientos limitados  a una  época  y 
otros  que  no  tienen  limitación,  con 
lo  cual  le  es  dada  a la  Iglesia  la 
facultad  de  aceptar  o de  rechazar 
críticamente  aquellos  pasajes  vete- 
ro  testamentarios  que  considere 
anacrónicos.  La  seriedad  del  paso 
dado  por  Pablo  se  ve  claramente 
en  la  polémica  de  los  nazareos  y 
los  ebionitas.  Con  todo,  el  A.  T. 
mantuvo  suma  autoridad,  aunque  a 
veces  vaciado  de  su  contenido  por 
obra  de  una  exégesis  alegórica  o 
exageradamente  tipológica.  Con  la 
creación  del  canon  neotestamenta- 
rio  apareció  un  nuevo  elemento  de 
tensión:  no  podía  eludirse,  por  ej., 
el  hecho  de  que  hay  libros  del  A. 
T.  (Cantar,  Ester,  Eclesiastés)  que 
nunca  se  citan  en  el  Nuevo;  a 
pesar  de  todo,  sin  embargo,  el  A. 


T.  fue  aceptado  en  la  Iglesia,  casi 
“fundamentalistamente”.  Con  la  Re- 
forma no  se  puede  decir  que  se 
avance  mucho:  si  bien  Lutero  ob- 
servó el  dualismo  ley-evangelio  e 
hizo  aseveraciones  más  o menos 
arriesgadas  sobre  determinados  li- 
bros; aunque  Calvino  comentara  ca- 
si todos  los  libros  de  las  Escrituras; 
con  todo  eso  los  reformadores,  en 
el  fondo,  son  poco  congruentes  fren- 
te al  problema.  Luego  la  ortodoxia 
protestante,  con  su  concepto  litera- 
lista  de  la  inspiración,  terminó  por 
hacer  una  contribución  más  bien 
negativa;  la  reacción  de  las  escuelas 
histórico  - críticas  a las  posiciones 
tradicionales  son  demasiado  conoci- 
das para  que  haga  falta  citarlas; 
cada  una  ha  dado  su  propia  contri- 
bución. Hoy  nos  es  imposible  pres- 
cindir de  los  que  nos  precedieron  y 
ello  precisamente  cuando  quizá  po- 
damos llegar  a una  integración  de 
ambos  Testamentos. 

Un  segundo  capítulo  nos  habla 
del  carácter  “histórico”  de  la  reve- 
lación vetero  - testamentaria.  El  ra- 
cionalismo del  siglo  XVIII  y el  evo- 
lucionismo del  siglo  XIX  habían  in- 
sistido sobre  el  carácter  contingente 
del  A.  T.  como  producto  de  cierta 
civilización  y de  cierta  región,  mien- 
tras la  teología  insistía  sobre  su 
carácter  kerygmático,  de  “anuncio”. 
Aquí  también  es  necesario  recono- 
cer que  muy  a menudo  la  teología 
no  quiso  aceptar  por  principio  las 
afirmaciones  del  campo  contrario, 
sin  preguntarse  si  no  hubiese  al  me- 
nos una  parte  de  verdad  en  ellas, 
tratando  de  arreglar  todo  por 
medio  de  la  tipología  o aun  median- 
te la  alegoría,  tendencias  redivivas 
en  la  teología  sistemática  de  nues- 
tros días.  El  autor  ilustra  el  pro- 
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blema  tomando  la  imagen  de  tres 
círculos  que  se  superponen  parcial- 
mente, sin  ser  concéntricos.  Uno  está 
constituido  (p.  12)  por  las  muchas 
y evidentes  analogías  entre  la  reli- 
gión de  Israel  y las  otras  del  Medio 
Oriente  (aun  reconociendo  las  ex- 
periencias peculiares  de  Israel) ; el 
otro  círculo  está  constituido  por  la 
relación  del  A.  T.  con  la  religión  de 
Israel,  que  en  ningún  caso  puede 
ser  expresada  como  una  relación  de 
identidad  (el  A.  T.  en  realidad  es 
expresión  profética  de  la  religión 
de  Israel  después  del  exilio  del 
587);  el  tercer  círculo  está  consti- 
tuido por  el  factor  fundamental,  la 
relación  de  Israel  con  su  Dios,  ex- 
presada en  forma  única  por  sus 
profetas.  De  Dios  proceden  la  vo- 
luntad y la  Palabra;  el  hombre  co- 
rresponde con  la  obediencia  (o  la 
desobediencia)  (p.  15).  Ahora  bien, 
no  se  trata  por  cierto  de  negar  la 
importancia  de  los  dos  primeros 
círculos,  pero  basta  con  reconocer 
que  se  trata  sólo  de  factores  que  sólo 
concurren  en  el  origen  del  A.  T.,  y 
tal  vez  ni  siquiera  de  los  más  impor- 
tantes. Lo  que  más  interesa  a los 
efectos  de  una  teología  del  A.  T.  es 
el  tercer  círculo.  Así  es  cómo  no 
faltan  materiales  sacados  de  las  mi- 
tologías del  antiguo  Oriente,  acep- 
tados o meramente  citados  por  los 
autores  bíblicos  a modo  de  ejem- 
plos. Hallamos  aceptados  por  los 
autores  conceptos  como:  la  potencia 
de  la  palabra  pronunciada  (divina 
o humana:  promesas,  bendiciones, 
etc.)  casi  ex  opere  operato ; la  ma- 
gia y el  espiritismo  (1  Sam.  28), 
los  conceptos  cosmológicos  (Gén.  1, 
varios  salmos,  por  ej.  el  104,  el  caos, 
etc.);  el  pecado  como  culpa  ritual 
(impureza  de  la  enfermedad) ; con- 


ceptos casi  “dinámicos”  de  la  ex- 
piación; se  trata  de  elementos  trans- 
mitidos “en  la  forma  de  la  revela- 
ción que  el  A.  T.  nos  da  a conocer”  y 
que  así  han  pasado  a la  Iglesia  (p. 
17  sgs.).  Esto  explica  el  carácter 
revolucionario  de  las  palabras  de 
los  profetas,  de  Jesús,  de  Pablo  so- 
bre el  pecado.  Pero  podemos  unir  a 
estos  elementos  también  el  proble- 
ma del  monoteísmo  y del  culto. 

Es  imposible  responder  a la  pre- 
gunta de  si  Moisés  predicó  el  mo- 
noteísmo: él  no  dio  conceptos  a su 
pueblo,  sino  hechos  (el  Dios  “que 
os  sacó  de  la  tierra  de  Egipto”...). 
Observando  el  Decálogo  y otros  pa- 
sajes como  el  Salmo  82,  Gén.  6,  Ia 
Sam.  26:19,  2 Rey.  3,  vemos  que  se 
admite  más  o menos  explícitamen- 
te la  existencia  de  otros  dioses;  cf. 
asimismo  Deut.  32' 8 b (según  los 
LXX).  En  lo  que  el  autor  denomina 
“monoyahvismo”  está  presente  un 
monoteísmo  potencial,  en  el  cual  es- 
tá ya  presente  el  factor  determinan- 
te, si  bien  no  actual  (p.  20  sgs.);  “el 
monoteísmo  posterior  es  en  Israel 
solamente  la  ampliación  teológica 
del  primitivo  conocimiento  de  Dios”. 
La  afirmación  más  antigua  del  “mo- 
noyahvismo” la  hallamos  en  boca 
del  profeta  Elias,  en  1 Rey.  18:39. 
El  tránsito  al  monoteísmo  es  más 
un  movimiento  de  la  teología  que 
de  la  fe. 

Hablando  del  culto,  es  un  dato 
hoy  aceptado  universalmente,  que 
el  culto  israelita  está  íntimamente 
relacionado  con  el  culto  del  antiguo 
Medio  Oriente;  por  otra  parte,  sin 
embargo,  los  testimonios  nos  dicen 
unánimemente:  “La  raíz  del  culto 
hebreo  no  se  encuentra  en  fértil 
tierra  madre  del  culto  del  antiguo 
Oriente”.  El  elemento  básico  de  la 
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existencia  de  Israel  es  la  revelación 
de  Dios  en  la  historia;  “el  culto  es 
la  forma  en  la  cual  se  experimenta 
y realiza  la  relación  con  Dios”;  pe- 
ro también  en  esta  experiencia,  “el 
elemento  básico...  es  la  revelación 
contingente,  que  es  esencialmente 
profética”.  Y es  precisamente  aquí 
donde,  con  todas  las  analogías  fe- 
nomenológicas,  nos  encontramos 
frente  a un  unicum  en  todas  las  re- 
ligiones circundantes  (p.  23  sg.). 
Otro  dato  característico  es  la  polé- 
mica contra  el  sacrificio,  entendido 
como  opus  operatum  (no  contra  el 
sacrificio  en  sí,  como  se  ha  dicho 
muchas  veces).  Algunos  autores 
proféticos  llegan  hasta  negar  que  en 
el  yahvismo  primitivo  se  hubieran 
realizado  sacrificios  (Amos  5 : 25; 
Jer.  7:22;  Isa.  43:23;  cf.  Sal.  51:16), 
afirmación  evidentemente  hiperbó- 
lica, contradicha  por  las  más  anti- 
guas tradiciones  del  Yahvista  y el 
Elohista,  pero  en  la  cual  hay  un 
profundo  momento  de  verdad:  con 
la  entrada  en  Canáan  ciertamente 
tuvo  lugar  una  gran  revolución  tam- 
bién en  el  culto  y los  sacrificios, 
especialmente  en  lo  que  respecta  a 
su  sentido.  Es  por  lo  tanto  difícil 
“registrar  las  cosas  en  su  justa  pers- 
pectiva histórica”  y distinguir  neta- 
mente entre  los  elementos  origina- 
les más  antiguos  (es  decir,  anterio- 
res a la  invasión  de  Canáan)  y los 
otros;  de  ahí  que,  sin  que  podamos 
negar  la  existencia  de  sacrificios  en 
la  época  más  antigua,  es  cierto  que 
con  la  conquista  esa  práctica  expe- 
rimentó una  transformación  profun- 
da y una  ampliación  más  que  no- 
table (p.  25  sg.). 

En  un  intento  de  dar  un  “esbo- 
zo sumario”  de  la  historia  de  la  fe 
de  Israel  (p.  27  sgs.),  el  autor  niega 


que  se  pueda  producir  una  “historia 
verdadera  y adecuada  de  la  evolu- 
ción de  Israel”,  careciendo  de  toda 
noticia  fidedigna  sobre  el  período 
más  antiguo.  Deut.  4:7  sgs.,  y 19 
sgs.,  dan  una  interesante  definición 
de  la  diferencia  entre  la  fe  de  Is- 
rael y la  de  otros  pueblos:  éstos 
tienen  dioses  naturalistas,  aquél  tie- 
ne un  Dios  que  lo  ha  liberado  his- 
tóricamente (es  decir,  no  mística- 
mente) , que  le  ha  dado  una  ley  y 
un  pacto.  Y aunque  las  circunstan- 
cias no  nos  permiten  elucidar  his- 
tóricamente la  fe  de  los  patriarcas 
y de  Moisés,  una  cosa  debería  estar 
fuera  de  toda  duda:  que  desde  sus 
mismos  orígenes  las  tribus  tuvieron 
una  relación  con  su  Dios  completa- 
mente diferente  de  los  otros  pue- 
blos, como  lo  prueba  la  lucha  libra- 
da contra  la  religión  naturalista  y 
nacionalista  de  Canáan  (p.  28).  Hoy 
se  acepta  universalmente  que  esa 
lucha  no  se  originó  en  factores  étni- 
cos o nacionalistas  (un  pueblo  jo- 
ven y civilizado  está  siempre  pron- 
to a aceptar,  junto  con  la  civiliza- 
ción, también  la  religión  del  pueblo 
más  adelantado,  lo  cual,  por  otra 
parte,  sucede  en  grandes  estratos  de 
la  población  hebrea);  aquí  es  pri- 
mordialmente importante  el  factor 
teológico.  Sin  el  culto  en  el  Santua- 
rio del  Pacto,  por  medio  del  cual  las 
tribus  se  reunían  también  étnica- 
mente, jamás  habida  existido  un 
pueblo  de  Israel;  la  posición  contra- 
ria, que  quiere  ver  el  origen  de  la 
religión  en  el  pueblo,  es  insosteni- 
ble. Con  el  afincamiento  del  pueblo 
en  Canáan,  la  religión  se  vio  ame- 
nazada por  dos  peligros  provenien- 
tes de  las  ideas  predominantes  en 
Palestina:  el  peligro  naturalista- 

sincretista  que  hacía  de  Yahvé  una 
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especie  de  Baal,  venerado  con  cul- 
tos de  la  fertilidad,  de  fondo  se- 
xual, y el  peligro  nacionalista,  es 
decir,  el  de  ligar  a Yahvé  al  pueblo 
y al  país.  Pero  el  profetismo  velaba 
por  que  las  viejas  tradiciones  no 
dejaran  de  ser  proclamadas  en  las 
nuevas  situaciones;  el  profetismo 
“que  se  inició  con  Moisés”,  es  “el 
elemento  que  sin  cesar  corrige  y 
critica”  (p.  31),  especialmente  de  la 
época  de  Elias  en  adelante,  mien- 
tras se  abre  camino  lentamente  el 
concepto  de  que  los  otros  dioses  no 
son  más  que  una  mistificación.  El 
autor  niega,  con  razón,  que  pueda 
verse  en  esto  un  proceso  evolutivo 
normal:  se  trata  de  “una  profundi- 
zación  del  conocimiento  de  Dios  en 
Israel,  por  medio  de  la  lucha  y el 
sufrimiento”  (p.  33). 

La  materia  del  capítulo  III  está 
constituida  por  un  examen  profun- 
de del  mensaje  de  los  diferentes  tes- 
timonios veterotestamentarios.  Sin 
negar  la  esencial  unidad  interior  de 
la  Escritura,  el  autor  saca  a luz  to- 
do lo  individual  y típico  de  las  va- 
rias escuelas.  Interesante  es  la  cons- 
tatación de  que  el  A.  T.  es  “un 
testimonio  bien  extraño  de  la  fe  de 
Israel”:  sólo  una  parte  de  los  es- 
critos religiosos  fue  aceptada  en  el 
conjunto  de  escritos  y tradiciones 
que  sobrevivieron  a la  catástrofe 
del  exilio,  seleccionada  según  el  cri- 
terio de  la  crítica  profética.  ¡Lásti- 
ma que  una  breve  (y  quizá  ya  de- 
masiado larga)  recensión  no  nos 
permita  entrar  en  detalles!  Con  ra- 
zón el  autor  señala  (p.  70  sgs.)  que 
hay  en  el  A.  T.  muchas  tensiones 
internas:  “toda  verdad  espiritual 

tiene  su  paralelo  contrario  que  apa- 
rentemente la  contradice,'  pero  que 
en  realidad  le  abre  un  otro  horizon- 


te de  fe,  verdaderamente  “espiri- 
tual’ ”.  “La  verdad  de  la  fe,  en  rea- 
lidad, sólo  puede  expresarse  plena- 
mente en  antonimias.”  Así  la  ver- 
dad de  la  elección  de  Israel  se  torna 
falsedad  cuando  de  ella  se  quiere 
deducir  el  repudio  de  los  otros  pue- 
blos; el  culto  es  un  medio  de  gra- 
cia, pero  deja  de  serlo  cuando  el 
pueblo  cree  poder  disponer  de  él; 
“resulta  claro,  pues,  que  en  el  A. 
T.  la  revelación  del  Dios  vivo  no  se 
deja  jamás  ‘embotellar’  ( fassen ) 
en  reglas  dogmáticas  que  puedan 
ser  aceptadas  por  la  razón;  el  Dios 
vivo  sólo  puede  ser  conocido  por 
medio  de  una  fe  viva,  que  en  él 
encuentra  su  fortaleza,  por  él  se  de- 
ja conducir,  y a él  se  conforma. 
Sólo  la  relación  viva,  existencial 
con  Dios,  por  medio  de  su  Espíritu 
constituye  la  base  y el  propósito  de 
la  revelación  de  Dios.” 

Si  es  cierto  (p.  72  sg.)  que  el  A. 
T.  no  quiere  enseñar  nada  distinto 
que  Cristo  y que  no  podemos  com- 
prender el  Nuevo  Testamento  sin  el 
Antiguo,  también  es  cierto  que  el 
A.  T.  no  es  idéntico  al  Nuevo,  ni  al 
Evangelio.  Y así  es  como  llegamos 
al  capítulo  sobre  las  relaciones  en- 
tre el  Antiguo  y el  Nuevo  Testa- 
mento. Conocidas  son  las  reservas 
hechas  al  Antiguo  Testamento  de 
parte  de  muchas  tendencias  teoló- 
gicas, lo  que  nos  lleva  a considerar 
lo  que  dice  al  respecto  el  mismo 
Nuevo  Testamento.  Ya  en  Pablo  ve- 
mos desarrollarse  dos  líneas:  una 
de  aceptación  incondicional  del  A. 
T.  como  Palabra  de  Dios  y como 
“prueba  escrituraria”  de  sus  afir- 
maciones; la  otra  de  aceptación  con- 
dicionada: la  Torá  es  expresión  de 
la  voluntad  de  Dios,  pero  no  es  una 
vía  de  salvación  (p.  75  sgs.).  Las 
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dos  tendencias  a veces  le  dan  a 
Pablo  “una  tensión  insoportable 
que  podría  ser  la  señal  de  una  ab- 
soluta falta  de  claridad”.  Pero,  con 
relación  a la  lucha  contra  el  A.  T. 
en  el  siglo  II,  de  parte  del  gnosti- 
cismo y el  marcionismo,  por  un  la- 
do, y como  oposición  a las  preten- 
siones judaicas  sobre  el  A.  T.  por 
el  otro,  la  Iglesia  está  obligada  a 
insistir  en  la  unidad  de  ambos  Tes- 
tamentos, olvidando  las  evidentes 
diferencias;  sólo  con  el  racionalismo 
del  siglo  XVIII  en  adelante,  estas 
diferencias  comenzaron  a ser  saca- 
das nuevamente  a luz  hasta  llegar 
al  exceso  opuesto  al  de  la  Iglesia 
antigua:  subordinar  completamente 
el  Antiguo  al  Nuevo  Testamento.  Si 
primero  se  había  pecado  por  hacer 
malabarismos  exegéticos  por  medio 
de  la  alegoría  y el  abuso  de  la  tipo- 
logía, ahora  se  pecaba  por  ignoran- 
cia de  los  hechos:  los  dos  Testamen- 
tos, tanto  el  Antiguo  como  el  Nue- 
vo, son  obra  de  hombres  falibles, 
canonizados  por  una  Iglesia  falible, 
etc.  (p.  78  sgs.).  La  autoridad  de 
la  Biblia  no  se  funda  sobre  su  pre- 
tendida “infalibilidad  histórica”,  si- 
no “sobre  la  incondicionalidad  de  su 
mensaje  de  salvación  y de  vida,  es- 
to es,  sobre  el  poder  existencial  de 
lo  que  la  Biblia  nos  dice  alrededor 
de  Dios  y el  hombre,  el  pecado  y la 
gracia,  la  vida  y la  muerte,  el  mun- 
do y la  nueva  creación”  (p.  80).  El 
A.  T.,  pues,  tiene  autoridad  “cuan- 
do participa  de  la  verdad  revelada 
en  Jesucristo,  es  decir,  en  otras  pa- 
labras, cuando  existe  una  relación 
histórica  esencial  y viviente  entre 
el  mensaje  del  A.  T.  y del  N.  T.”; 
evidentemente  es  imposible  distin- 
guir en  los  pasajes  o los  libros  se- 
gún este  criterio. 


Tampoco  nos  es  posible  estudiar 
en  detalle  el  interesante  capítulo  V, 
que  se  ocupa  de  las  “presuposicio- 
nes, propósito  y método  de  la  teo- 
logía del  A.  T.”.  Baste  decir  que: 
la  finalidad  de  la  teología  del  A.  T. 
no  es  dar  un  análisis  del  desarrollo 
de  la  religión  de  Israel  (este  era  el 
sistema  de  los  que  querían  escribir 
una  Alttestamentliche  Religionsge- 
schichte,  una  historia  de  la  religión 
veterotestamentaria) , sino  el  de  pre- 
sentar “el  elemento  de  la  revela- 
ción en  la  predicación  veterotesta- 
mentaria”; pero  tampoco  el  de  dar 
esta  predicación  fenomenológica- 
mente,  sino  en  sus  relaciones  con 
el  mensaje  del  N.  T.;  ergo,  “La  teo- 
logía del  A.  T.,  en  el  pleno  sentido 
de  la  palabra,  nos  da,  como  subes- 
pecie de  la  teología,  una  introspec- 
ción ( Einsicht ) de  la  predicación 
veterotestamentaria  y de  su  valo- 
ración por  parte  de  la  fe  cristiana” 
Metodológicamente  se  puede  pues 
establecer  que  la  primera  función 
de  la  teología  del  A.  T.  es  la  inves- 
tigación del  carácter  kerygmático 
del  A.  T.  en  su  totalidad  y en  sus 
partes. 

El  paciente  lector  se  habrá  dado 
cuenta  ya  de  que  ahora  sería  im- 
prescindible estudiar  también  la  se- 
gunda parte,  ¿pero  cómo  hacerlo7 
Cito  sólo  algunas  afirmaciones  ais- 
ladas de  su  contexto  (con  perdón 
del  autor) : “Conocer  a Dios  es  esen- 
cialmente tener  comunión  con  él” 
(p.  104) ; “La  base  de  la  fe  israelita 
es  la  realidad  de  una  comunión  di- 
recta del  Dios  santo,  revelado  y 
personal,  con  el  hombre  y con  el 
mundo”  (p.  107);  “Israel  ha  expe- 
rimentado esta  comunión  especial- 
mente en  el  pacto  con  Yahvé  (p. 
108) ; “Yahvé  es  mucho  más  el  Dios 
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de  la  historia  que  de  la  creación,  co- 
mo nos  lo  muestran  muchos  siglos 
de  testimonios  (p.  111  sgs.);  “El 
carácter  personal  de  la  vida  del  cre- 
yente es  una  característica  de  la 
religión  de  Israel”  (p.  113);  “El  pac- 
to expresa  que  la  relación  entre  Dios 
y el  hombre  no  es  naturalista  (por 
ej.,  como  la  de  los  dioses  que  engen- 
dran a un  pueblo,  sino  histórica” 
(p.  115);  “En  la  Biblia,  contraria- 
mente a la  filosofía  griega  e idealis- 
ta, existe  un  distinción  fundamental 
y esencial  entre  Dios  y el  hombre” 
(p.  119);  “Existe,  pues,  en  el  A.  T., 
una  dialéctica  entre  dos  opuestos 
que,  en  rigor,  se  excluirán:  Dios  es 
inmensamente  lejano,  distinto,  “to- 
talmente otro”,  pero  quiere  estar,  al 
mismo  tiempo,  en  comunión  com- 
pleta y directa  con  el  hombre”  (p. 
122)  . 

Sobre  esta  base,  el  autor  continúa 
tratando  en  capítulos  sucesivos  de 
Dios,  del  hombre,  de  sus  relacio- 
nes mutuas,  de  la  ética,  del  Reino 
de  Dios,  demasiado  para  que  poda- 
mos ocuparnos  de  ello  aquí.  Quisie- 
ra solamente  señalar  un  error  de 


imprenta  (uno  solo,  no  está  mal), 
para  que  se  lo  corrija:  en  la  pág. 
301,  nota  3,  léase  malak,  sin  Alef 
en  la  segunda  sílaba.  Por  lo  demás, 
me  parecería  oportuno  que  los  es- 
critos de  Qumrán  fueran  citados  se- 
gún un  sistema  unitario  (cf.  p.  36 
con  p.  292/n.  3 y 293/n.  1).  En  la 
pág.  301/n.  1 se  cita  una  obra  de 
Eichrodt,  Les  rapports  du  N.  et  de 
VA.  T.  como  op.  cit.,  sin  que  me  ha- 
ya sido  posible  encontrar  la  cita  an- 
terior. 

Para  terminar,  el  lector  verá,  aun- 
que sea  mediante  esta  rápida  visión 
que  he  procurado  darle,  todo  el  va- 
lar y la  promesa  de  la  obra  de 
Vriezen.  Por  su  brevedad  me  pare- 
ce la  obra  ideal  para  ser  traducida, 
no  sólo  para  que  pastores  y estu- 
diantes de  teología  tengan  un  buen 
manual,  sino  también  como  obra 
que  atestigua  nuestra  presencia  en 
el  mundo  de  la  cultura  general:  re- 
cordemos que  ésta  es  la  época  en 
que  son  traducidas  obras  actuales 
hace  cincuenta  años;  no  podría  ha- 
ber un  antídoto  mejor. 

J.  Alberto  Soggin. 
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Faith  and  Ethics,  the  theology  of 
Richard  Niebuhr,  por  sus  cole- 
gas. Nueva  York,  Harper  & Brs. 
Tavard,  George  H.,  The  Catholic 
Approach  to  Protestantism.  Nue- 
va York,  Harper  & Brs. 

Magee,  John  B.,  Realiíy  and  Pra- 
yer.  Nueva  York,  Harper  & Brs. 
Armstrong,  Anthony,  Saying  your 
Prayers.  Londres,  Geoffrey  Bles. 
Ocupación  peligrosa  es  la  de  va- 
lorar a un  teólogo  que  se  halla  en 
la  plenitud  de  sus  medios.  Espe- 
cialmente cuando  se  trata  de  Ri- 
chard Niebuhr.  Pero  esto  es  lo  que 
ha  intentado,  en  Faith  and  Ethics, 
un  grupo  de  colegas  que  admiten 
francamente  que  la  mejor  obra  de 
Richard  Niebuhr  puede  estar  por 
escribirse  aún.  Puede  ser  peligroso, 
digo,  pero  es  excitante  y valioso. 

No  podemos  llamarlo  simplemen- 
te “Niebuhr”,  porque  tiene  un  her- 
mano mejor  conocido  aún,  llamado 
Reinhold,  cuya  voz  ha  resonado  a 
través  de  Europa  y del  mundo  des- 
de hace  más  de  veinte  años.  El  nos 
ha  explicado  la  “teología  de  crisis”, 
ha  interpretado  a Karl  Barth  y di- 
sentido con  él,  y ha  despertado 
nuestra  conciencia  social.  Es  uno 
de  los  grandes  nombres,  y quien  no 
tenga  sus  libros  en  sus  estantes 
debiera  ruborizarse.  Todo  este  tiem- 
po, Richard  ha  estado  haciendo  un 
trabajo  igualmente  importante,  pero 
no  se  ha  oído  tanto  acerca  de  él. 
Este  libro  trata  de  él.  Listón  Pope, 


deán  de  Yale,  nos  dice  que  en  el 
conjunto  de  los  Niebuhr,  siguiendo 
la  vieja  costumbre  alemana  de  for- 
mar una  orquesta  familiar,  Rein- 
hold tocaba  el  trombón  y Richard 
la  flauta.  Ha  sido  fácil  escuchar 
el  trombón  a través  del  Atlántico. 
Ahora,  vamos  a escuchar  la  música 
igualmente  importante  de  la  flauta. 

Cuando  hace  poco  estuve  en  la 
oficina  de  Harper  Brothers,  en 
Nueva  York,  pude  ver  y tocar  el 
hermoso  ejemplar  de  presentación 
que  ahora  ha  sido  entregado  a Ri- 
chard Niebuhr  por  sus  colegas.  El 
ya  mencionado  deán  de  Yale  es 
uno.  Los  otros  son  todos  hombres 
de  Yale,  o colegas  y colaboradores 
de  Richard  Niebuhr  en  su  obra  pu- 
blicada. Una  parte  importante  del 
plan  se  atribuye  a Hans  W.  Frei, 
quien  escribe  dos  capítulos.  Uno  de 
éstos  muestra  el  fondo  de  la  teolo- 
gía de  Niebuhr,  bosquejando  bri- 
llantemente sus  fuentes  gemelas  en 
el  puritanismo  y el  pensamiento 
“académico”  alemán;  el  otro  inten- 
ta un  análisis  del  sistema  teológico 
de  Richard  Niebuhr.  Richard  es  hijo 
a la  vez  de  América  y de  Alema- 
nia. Nunca  está  demasiado  lejos  de 
un  concepto  de  la  sociedad;  pero 
la  veta  norteamericana,  quizá  puri- 
tana, que  hay  en  él,  hace  que  su 
teología  no  sea  superficial.  Esto  lo 
sabe  cualquiera  que  haya  leído 
Christ  and  Culture.  Hans  Frei  des- 
cribe esta  parte  de  la  herencia  de 
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Niebuhr  como  una  “preocupación 
por  hallar  y ser  la  comunidad  obe- 
diente del  Dios  soberano  y de  su 
Cristo.  La  vida  en  la  iglesia  es  una 
vida  de  fe,  de  arrepentimiento  y de 
negación  de  sí  mismo  a la  luz  de 
la  pureza  de  Dios.  Esta  vida  invo- 
lucra la  crítica  de  la  iglesia,  pero 
es  una  crítica  desde  adentro,  simi- 
lar a la  de  los  profetas  que  identifi- 
caban su  propio  destino  con  el  del 
pueblo  al  cual  instaban  a volver  a 
su  antigua  fidelidad  a Dios”.  Ri- 
chard Niebuhr  pertenece  a esta  tra- 
dición, que  reta  no  solamente  a la 
Iglesia,  sino  también  al  mundo.  En 
un  sentido,  es  un  puritano  del  siglo 
XVII. 

Pero,  es  más  alemán  aún.  Tanto  él 
como  su  hermano  han  recibido  mu- 
cho de  las  universidades  alemanas 
del  siglo  XIX.  La  influencia  de  esta 
tradición,  como  lo  señala  Frei,  fue 
triple:  primero,  Kant  y el  roman- 
ticismo que  sucedió  a su  influencia; 
segundo,  la  tradición  académica 
con  la  influencia  del  enfoque  histó- 
rico de  la  teología;  tercero,  Schleier- 
macher.  Una  de  las  partes  más 
valiosas  de  este  libro  es  el  análi- 
sis que  hace  Frei  de  estas  tres  vetas 
de  la  teologia  del  siglo  XIX.  Este 
mismo  capítulo  lleva  a la  conside- 
ración de  dos  teólogos  que  han 
influido  mayormente  sobre  Richard 
Niebuhr:  Karl  Barth  y Ernst 

Troeltsch.  Barth,  más  profundamen- 
te con  su  comentario  sobre  Roma- 
nos 5.  Troeltsch  con  su  Social  Tea- 
ching  of  the  Christian  Churches. 
Una  breve  cita  del  libro  más  im- 
portante de  Richard  Niebuhr,  The 
Meaning  of  Revelation,  pone  esto  de 
manifiesto  claramente. 

“Los  estudiantes  de  teología 
reconocerán  que  Ernst  Troeltsch 
y Karl  Barth  han  sido  mis  maes- 
tros. . . Estos  dos  líderes  del  pen- 
samiento religioso  del  siglo  XX 
frecuentemente  son  colocados  en 
posición  diametralmente  opuesta 


el  uno  al  otro;  yo  he  tratado  de 
combinar  sus  intereses  principa- 
les, porque  me  parece  que  el 
pensamiento  crítico  del  primero  y 
la  obra  constructiva  del  segundo 
van  juntos.” 

El  segundo  capítulo  de  Hans 
Frei  es  el  mejor  resumen  que  se 
ha  impreso  del  pensamiento  de 
Richard  Niebuhr.  Con  todo,  es  se- 
lectivo y no  comprensivo.  Pasará 
una  generación  antes  de  que  al- 
guien pueda  abarcar  todo  el  pensa- 
miento de  un  teólogo  tan  activo. 
Gran  parte  de  su  intento  de  hacer- 
lo es  difícil,  pero  hay  en  el  capítulo 
momentos  de  claridad  en  que  la 
originalidad  del  pensamiento  de 
Niebuhr  se  revela  en  tal  forma  que 
nunca  tendrá  que  ser  contradicho, 
por  ejemplo,  la  gema  acerca  de  la 
comunicación. 

“El  existencialismo  significa 
para  Niebuhr,  entre  otras  cosas, 
preocupación  por  el  problema  de 
la  comunicación.  Pero  esta  cues- 
tión sólo  puede  llegar  al  primer 
plano  cuando  el  ser  es  conside- 
rado fundamentalmente  como  un 
ser  personal,  cuyas  característi- 
cas esenciales  son  ingredientes  de 
su  comunicación  y del  proceso 
que  ésta  implica.  Así  el  proceso 
de  comunicar,  el  contenido  comu- 
nicado, y el  ser  que  comunica  son 
inseparables.  El  intento  de  sepa- 
rarlos — aun  para  volver  a reunir- 
los— determina  una  trágica  in- 
comprensión, hace  abstracta  la 
cosa  e impide  el  genuino  encuen- 
tro de  una  mente  con  otra 
mente.” 

Mientras  tanto,  tenemos  sus  pro- 
pios escritos  y este  volumen  contie- 
ne una  bibliografía  completa.  Me 
alegro  de  que  se  mencionen  no  sólo 
los  libros,  sino  también  los  artícu- 
los, porque  algunos  de  éstos  se 
aventuran  en  nuevos  terrenos  to- 
davía no  explorados  del  todo.  Ri- 
chard Niebuhr  es  un  maestro  en 
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artículos  exploratorios.  Después  de 
una  difícil  primera  parte,  que  es 
tan  importante  como  difícil,  el  li- 
bro fluye  fácilmente  en  un  puro 
deleite.  Siete  hábiles  escritores  se 
distribuyen  entre  ellos  la  segunda 
parte,  tomando  cada  cual  lo  que  le 
interesa  del  vasto  campo  del  pen- 
samiento de  Niebuhr.  La  selección 
justifica  el  título  del  volumen, 
Faith  and  Ethics.  Este  es  el  campo 
más  importante  de  Niebuhr.  James 
Gustafson  lo  demuestra  en  un  ca- 
pítulo general  sobre  “la  ética  cris- 
tiana y la  conducta  social”,  mien- 
tras Waldo  Beach  lo  ilustra  con  un 
profundo  capítulo  titulado  “Análi- 
sis teológico  de  las  relaciones  ra- 
ciales.” No  podría  haber  mejor  co- 
mentario sobre  la  completa  honesti- 
dad del  pensamiento  de  Niebuhr 
que  el  párrafo  final  de  Waldo  Beach 
sobre  Segregación  e Integración, 
que  es  un  asunto  candente  en  los 
Estados  Unidos,  como  lo  muestra 
claramente  el  incidente  de  Little 
Rock.  Permítaseme  citarlo: 

“La  respuesta  cristiana  no  es 
confiar  en  la  integración  racial  ni 
ningún  otro  arreglo  humano 
como  definitivo,  sino  una  obe- 
diencia radical  al  Dios  y Padre 
de  nuestro  Señor  Jesucristo,  que 
da  y exige  el  amor  al  prójimo  en 
y por  sí  mismo.  Marchando  por 
la  difícil  línea  de  demarcación 
entre  la  segregación  y la  integra- 
ción, la  respuesta  de  la  obedien- 
cia es  doble:  (a)  una  ética  de 

mitigación  dentro  de  la  segrega- 
ción y (b)  la  ética  radical  de 
reconstrucción, que  corta  las  lí- 
neas que  traza  la  segregación.  Es 
importante  que  se  mantengan  am- 
bas. Aun  dentro  de  un  orden 
caído  e interino  de  segregación, 
hay  lugar  para  la  acción  cristiana, 
para  expresiones  de  ágape,  para 
las  tareas  no  convencionales  de 
ternura  que  han  de  ser  hechas 
por  amor,  sin  esperar  a que  des- 


aparezca la  segregación.  Asimis- 
mo, existe  una  obligación  cristia- 
na de  buscar  la  mayor  igualdad 
posible  dentro  de  la  segregación 
que  prevalece  obstinadamente.  El 
que  desafíe  toda  segregación,  y 
nunca  contemporice  con  ella,  ha 
perdido  de  vista  la  posición  cris- 
tiana de  que  las  unidades  finales 
en  la  cuestión  son  seres  huma- 
nos, cuyas  necesidades  deben  ser 
atendidas,  a pesar  del  orden  malo 
y dentro  de  él.” 

Póngase  al  lado  de  esto  un  breve 
comentario  de  Listón  Pope  y se 
verá  cómo  todo  el  volumen  respon- 
de a la  influencia  del  hombre  a 
quien  se  honra:  “sus  alumnos  espe- 
ran que  todo  lo  que  diga  Niebuhr 
sea  profundo,  y a veces  se  encuen- 
tran un  poco  desilusionados  cuando 
él  despacha  alguna  cuestión  ética 
con  un  simple  moralismo  o una  con- 
fesión de  contemporización,  fruto 
de  su  vigorosa  honestidad.” 

Bueno,  éste  es  un  gran  libro,  que 
explica  a un  gran  teólogo  de  nues- 
tros días  y debiéramos  estar  agra- 
decidos a los  Harper  por  el  buen 
trabajo  que  han  hecho.  Veo  con  in- 
terés que  están  preparando  un 
volumen  similar  sobre  Paul  Tillich. 
Pero  no  ha  aparecido  todavía.  Sólo 
me  queda  tiempo  para  mencionar 
otros  dos  libros  que  descubrí  en  mi 
reciente  visita  a Nueva  Yark.  Uno 
es  un  libro  sobre  el  movimiento 
ecuménico  por  un  autor  católico 
romano.  Fue  escrito  en  francés, 
hace  algunos  años,  pero  ahora  el 
autor  mismo  lo  ha  vertido  al  inglés. 
Es  un  fraile  agustino,  que  se  en- 
cuentra actualmente  en  los  Estados 
Unidos,  el  Padre  George  Henry  Ta- 
vard,  y el  título  del  libro  es  The 
Catholic  Approach  to  Protestantism. 
Es  bueno  — aunque  le  falta  la  pro- 
fundidad de  los  clásicos  del  Padre 
Congar,  pero  es  mucho  más  legible 
y debiera  hacerse  popular.  Estos 
sacerdotes  franceses  han  hecho 
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mucho  para  sacar  a protestantes  y 
católicos  de  sus  posiciones  atrinche- 
radas y ayudarles  a verse  mutua- 
mente, separados,  sí,  pero  hermanos. 

El  último  libro  es  un  enfoque 
teológico  y práctico  de  la  oración: 
Reality  and  Prayer,  por  John  B. 

Magee.  El  autor  busca  sus  materia- 
les en  un  extenso  territorio  y el  li- 
bro resulta  de  fácil  lectura,  aunque 
bastante  difícil  de  seguir  en  la 

práctica  — como  siempre  es  la  ora- 
ción. Para  algunos  será  una  reco- 
mendación más  el  saber  que  Leslie 
Weatherhead  ha  escrito  una  noticia 
aprobatoria. 

Como  acabo  de  mencionar  el 

libro  sobre  la  oración,  quisiera 
agregar  una  nota  sobre  un  librito 
titulado,  Saying  your  Prayers.  Es 

un  libro  práctico  y muy  sencillo 
sobre  asuntos  cómo  “hablar  con 
Dios”,  “la  humildad”  y las  oracio- 
nes no  contestadas.  Lo  que  me 
llamó  la  atención  al  abrir  este  libro, 
tamaño  de  bolsillo,  fue  una  cita  de 
George  Macdonald  que  sugiere  que 
quizá  la  verdadera  razón  para  orar 
sea  capacitarnos  para  recibir  lo  que 
es  nuestra  mayor  necesidad:  a Dios 
mismo.  Alguien  que  puede  escoger 
una  cita  así  es  alguien  que  conoce 
a George  Macdonald  y entiende  lo 
que  es  la  oración;  seguí  leyendo, 
pues.  Es  un  sencillo  relato  de  pro- 
blemas que  encuentra  la  gente 
común  que  encuentra  difícil  el  orar: 
citaré  simplemente  lo  que  el  autor 
mismo  dice,  y estoy  de  acuerdo  con 
él,  en  cuanto  a su  autoridad  para 
escribir  esta  obra.  “Soy  meramente 
una  persona  — dice — que  cuando 
niño  fue  criada  en  la  fe  cristiana  y 
luego  la  descuidó,  o por  lo  menos  le 
acordó  un  lugar  secundario  entre 
los  muchos  y absorbentes  intereses 
mundanos  de  la  vida  de  la  mayoría 
de  los  jóvenes.  Luego,  en  los  años 
posteriores  — como  quien  abre  un 
cajón  de  un  escritorio  y encuentra 
algo  que  una  vez  hizo  a un  lado 


como  de  dudoso  valor  y ahora  des- 
cubre repentinamente  que  es  una 
perla  de  gran  precio — la  traje  de 
nuevo  a mi  vida  con  una  creciente 
gratitud  por  el  hecho  de  que  no 
la  hubiera  perdido  del  todo”.  Difí- 
cilmente podría  haber  una  auto- 
ridad mejor  para  escribir  un  libro 
sobre  las  dificultades  de  la  oración; 
un  libro  que  es  un  tesoro. 
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T esalonicenses 
Santiago 

La  Biblia  no  sólo  es  el  libro  más 
vendido,  es  también  fuente  de  más 
libros,  escritos  sobre  ella,  que  cua- 
lesquiera otros  escritos  en  el  mun- 
do. Comentarios,  concordancias, 
ayudas  para  la  lectura,  guías  del 
difícil  territorio,  escritos  devociona- 
les,  y así  sucesivamente.  Cada  país 
cristiano  produce  cada  mes  al  me- 
nos una  veintena  de  libros  nuevos 
acerca  de  la  Biblia  o basados  en 
ella.  Cuando  decidí  hablar  sobre 
libros  acerca  de  la  Biblia,  pronto 
descubrí  que  había  muchos  entre 
los  cuales  escoger  y por  consiguien- 
te tuve  que  limitar  cuidadosamente 
mi  elección;  quería  hablar  especial- 


120 


CUADERNOS  TEOLOGICOS 


mente  acerca  de  algunos  publicados 
en  los  Estados  Unidos. 

Empecemos  por  ahí.  Hace  algu- 
nos años,  se  inició  una  serie  bajo  la 
dirección  general  de  Reinhold 
Niebuhr,  titulada  “Christian  Faith 
Series”.  Actualmente  ha  agrandado 
el  formato  y cambiado  de  editor. 
El  primer  libro  de  este  nuevo  for- 
mato de  la  serie  es  un  manual  bí- 
blico escrito  por  dos  de  los  más 
distinguidos  eruditos  bíblicos  nor- 
teamericanos: G.  Ernest  Wright, 

que  se  ha  ocupado  de  la  mayor 
parte  del  material  del  Antiguo  Tes- 
tamento, y Reginald  Fuller,  que  se 
ha  ocupado  del  Nuevo  Testamento. 
La  obra  combinada  lleva  el  título 
de  The  Book  of  the  Acts  of  God  y 
es  un  intento  de  dar  a los  laicos 
una  estimación  del  estado  actual  de 
los  conocimientos  bíblicos.  Creo 
que  un  laico  podría  leerla;  pero  le 
costaría  trabajo.  Para  muchos  mi- 
nistros sería  un  instrumento  inva- 
lorable. El  propósito  del  libro  se 
define  así:  ‘‘presentar  la  Biblia  al 
lector  en  forma  parecida  a la  que 
dos  eruditos  de  la  iglesia  contem- 
poránea la  presentan  a sus  alum- 
nos”. Naturalmente,  se  omiten  mu- 
chos detalles  técnicos  y materiales 
de  examen  y tampoco  aparece  para 
nada  la  pesadez  de  la  sala  de  clase. 
Ernest  Wright  ha  escrito  el  prólogo 
y las  dos  primeras  partes.  Empieza 
con  un  análisis  del  uso  y propósito 
de  la  Biblia.  Un  brillante  capítulo 
inicial  presenta  el  punto  de  vista 
bíblico,  que  es  realmente  una  des- 
cripción de  la  fe  del  “hombre  bU 
blico”.  Para  entenderlo,  se  nos  dice, 
tendríamos  que  zambullirnos  en  la 
arqueología  y las  investigaciones 
históricas.  ¡De  esto  se  ocupa  en 
capítulos  posteriores!  Se  nos  esti- 
mula a este  esfuerzo;  “mientras 
más  sepamos  de  la  vida  del  hombre 
bíblico”,  se  nos  dice,  “seremos  más 
capaces  de  captar  la  realidad  de  su 
fe.”  Esto  nos  lleva  a un  segundo 


capítulo,  muy  bueno,  sobre  “el  co- 
nocimiento de  Dios”,  en  el  que  se 
muestra  que  el  conocimiento  de 
Dios  del  hombre  bíblico  está  inse- 
parablemente relacionado  con  su 
conocimiento  de  la  historia.  Esto 
plantea  inmediatamente  la  cuestión 
de  por  qué  es  tan  importante  el 
hombre  bíblico.  ¿Qué  tenía  él  que 
no  tengamos  nosotros?  En  este 
punto  se  nos  satisface  en  un  capí- 
tulo titulado  “Cómo  se  escribió  la 
Biblia”.  Una  característica  de  este 
libro  es  que  casi  siempre  trata 
inmediatamente  las  cuestiones  que 
suscita.  Este  procedimiento  se  sigue 
particularmente  en  las  cincuenta 
páginas  del  prólogo,  y el  lector 
queda  deseoso  de  empezar  con  la 
Biblia  misma,  tarea  que  se  empren- 
de al  instante  y los  capítulos  sub- 
siguientes recorren  desde  el  Géne- 
sis hasta  el  Apocalipsis.  En  las 
primeras  dos  partes  el  lector  tiene 
todo  lo  necesario  para  la  compren- 
sión de  la  literatura  histórica,  pro- 
fética,  devocional  y de  sabiduría 
del  Antiguo  Testamento.  Luego 
leemos:  “Para  el  cristiano,  el  An- 
tiguo Testamento,  sin  el  Nuevo,  no 
es  la  Biblia.  Solamente  el  total  de 
las  Escrituras  nos  capacita  para 
entender  la  obra  de  Dios  en  Cris- 
to.” 

Desde  este  punto  empieza  Regi- 
nal  Fuller,  con  una  sección  suma- 
mente informativa  sobre  el  periodo 
intertestamentario  — la  historia,  un 
estudio  de  la  comunidad  judía:  su 
religión  y sus  sectas.  Los  manuscri- 
tos del  Mar  Muerto  se  tratan  de 
paso.  Se  deja  a otros  libros  como  el 
de  Millar  Burrows,  The  Dead  Sea 
Scrolls  (1955),  el  estudio  detallado 
de  los  mismos.  Aquí  solamente  se 
presenta  un  resumen  de  los  hechos 
necesarios,  de  los  cuales  el  Dr.  Fu- 
ller saca  la  conclusión  siguiente: 
“Los  sectarios  de  Qumran,  es  decir, 
los  de  los  manuscritos  del  Mar 
Muerto,  eran  una  de  las  varias  co- 
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rrientes  del  judaismo  del  siglo  I 
que  hicieron  su  contribución  al 
cristianismo  primitivo.  Su  descu- 
brimiento, es  decir,  el  de  los  ma- 
nuscritos, ha  iluminado  diversos 
aspectos  del  cristianismo  primitivo 
cuyos  antecedentes  antes  era  difí- 
cil descubrir...  Aquellos  sectarios, 
— continúa — proporcionaron  algu- 
nas de  las  ideas  que  capacitaron  a 
la  Iglesia  primitiva  para  formular 
su  testimonio  y obediente  respuesta 
al  acto  de  Dios  en  Cristo.  Pero  no 
debilitan,  ni  pueden  debilitar,  el 
carácter  único  de  ese  acto.”  Esta  es 
una  buenia  sección  del  libro.  El 
análisis  del  Nuevo  Testamento  no 
es  tan  bueno;  pero  contiene  infor- 
mación valiosa  para  el  laico  y acla- 
ra el  plan. 

Otro  libro  relacionado  con  la 
Biblia,  para  el  laico,  también  ame- 
ricano, pero  esta  vez  publicado 
también  en  Inglaterra,  es  The  Book 
of  the  Revelation , un  notable  co- 
mentario por  Thomas  Kepler,  pro- 
fesor de  Nuevo  Testamento  en  el 
Oberlin  College.  El  Dr.  Kepler 
conoce  a los  laicos  mucho  mejor 
que  la  mayoría  de  los  que  escriben 
para  ellos.  Desde  hace  algún  tiempo 
ha  estado  celebrando  con  éxito  es- 
tudios bíblicos  en  las  iglesias  cer- 
canas a su  universidad  en  Oberlin, 
cerca  de  Cleveland,  Ohio.  Este  libro 
es  el  fruto  de  esa  larga  y consagrada 
labor.  La  fuente  inmediata  del 
libro,  sin  embargo,  no  son  esos 
grupos  de  laicos,  sino  conferencias 
de  ministros.  Lo  cual  constituye 
una  evidencia  más  de  que  lo  que 
necesitan  los  ministros  es  precisa- 
mente una  buena  conferencia  para 
laicos.  El  libro  se  basa  en  la  Revi- 
sed  Standard  Versión,  que  se  está 
haciendo  tan  popular  en  Inglaterra 
como  en  los  Estados  Unidos.  La 
primera  mitad  del  libro  trata  de  los 
problemas  comunes  del  Apocalipsis 
de  Juan,  y los  estudia  mejor  de  lo 
que  es  común  — el  carácter  de  los 


escritos  apocalípticos,  el  propósito, 
la  paternidad  literaria,  fecha,  inter- 
pretación, canon  y bosquejo,  de 
todo  se  ocupa.  El  libro  toma  real- 
mente forma,  y hay  mapas  excelen- 
tes. La  mayor  parte,  sin  embargo, 
es  comentario,  y un  comentario  so- 
berbio. Un  libro  difícil,  pero  tratado 
con  coraje  y claridad.  El  Dr.  Kepler 
ha  indicado  las  diversas  interpreta- 
ciones de  los  extraños  símbolos  del 
Apocalipsis  — fantástica  extrema  y 
absurda.  A través  de  ellas  se  abre 
camino  con  paciencia  y sorpren- 
dente brevedad.  Luego  da  la  inter- 
pretación del  primer  siglo,  que 
capacita  al  laico  para  leer  el  libro 
con  entendimiento  y aplicarlo,  sin 
absurdidad,  a su  propia  época. 

La  Lutterworth  Press  ha  publi- 
cado en  inglés  el  Vocabulaire  Bi- 
blique,  que  apareciera  hace  algunos 
años  en  Suiza,  bajo  la  dirección 
editorial  del  Dr.  J.  J.  von  Allmen. 
Quienes  lo  conocieron  en  sus  edi- 
ciones francesas,  pues  ya  ha  habido 
dos,  sabrán  que  es  uno  de  los  más 
importantes  entre  los  diccionarios 
bíblicos  populares  europeos.  La  tra- 
ducción está  bien  hecha  y será 
bienvenida  por  los  lectores  de  la 
Biblia  como  una  ayuda  en  sus  estu- 
dios. Los  artículos  son  suficiente- 
mente largos  y realmente  de  ayuda; 
pero  no  están  tan  recargados  de 
detalles  técnicos  como  para  ser 
ininteligibles  para  los  laicos.  Se 
limita  estrictamente  a temas  bíbli- 
cos, y aun  sobre  cuestiones  tan  ten- 
tadoras como  el  bautismo,  los  auto- 
res no  se  desvían  en  discusiones 
eclesiásticas. 

El  siguiente  libro  procede  tam- 
bién de  Inglaterra.  Es  de  D.  T.  Ni- 
les,  de  Ceilán,  quien  ya  ha  escrito 
un  libro,  Reading  the  Bible  Today, 
en  la  serie  de  los  World  Christian 
Books,  publicada  para  la  United 
Society  for  Christian  Literature,  por 
la  Lutterworth  Press.  Este  apareció 
hace  más  de  dos  años.  Ahora,  D.  T. 
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Niles  ha  ilustrado  los  principios 
sentados  en  aquel  libro  anterior, 
escribiendo  un  estudio  sobre  Géne- 
sis, adecuadamente  titulado  In  the 
Beginning.  No  es  éste  un  comen- 
tario detallado,  sino  más  bien  una 
serie  de  reacciones  teológicas  y 
devocionales  ante  ciertos  pasajes 
selectos,  presentadas  en  tal  forma 
que  extraen  el  mensaje  del  libro 
del  Génesis  para  la  iglesia  de  hoy. 
Ha  hecho  amplio  uso  de  la  litera- 
tura inglesa,  antigua  y moderna, 
citándola  libremente  y,  en  general, 
bien.  El  libro  tiene  algo  de  la  cali- 
dad de  Readings  in  St.  John,  de 
William  Temple.  La  mejor  descrip- 
ción del  mismo  es  el  subtítulo  que 
el  propio  autor  le  ha  dado:  “Ensa- 
yos bíblicos  basados  en  el  libro  del 
Génesis”.  Estos  ensayos  tratan  de 
“Dios”,  “el  hombre”  y “la  historia”. 
Dios  es  el  punto  de  partida.  “En 
ninguna  parte  de  la  Biblia  —dice — 
se  intenta  probar  la  existencia  de 
Dios.  En  realidad,  los  autores  de  la 
Biblia  están  más  seguros  acerca  de 
Dios  que  de  cualquier  otra  cosa.” 
Luego,  el  hombre  está  en  rebeldía. 
“Ya  no  hay  un  claro  reflejo  de  la 
imagen  de  Dios  en  las  turbias  aguas 
del  alma  humana.”  Finalmente,  la 
historia  tiene  sentido  en  el  propó- 
sito divino.  “Con  la  historia  de 


Abraham  entramos  en  la  narración 
principal  de  los  relatos  bíblicos, 
aue  se  relacionan  con  la  Ciudad  de 
Dios,  la  ciudad  que  él  está  edifi- 
cando para  el  hombre,  y a la  luz 
de  la  cual,  finalmente,  caminarán 
las  naciones.”  Este  es  un  libro  bue- 
no y útil.  Mas  de  un  lector  hallará 
aue  los  primeros  capítulos  del 
Génesis  adquieren  un  nuevo  signi- 
ficado devocional  para  él  y descu- 
brirá su  significación  teológica  para 
la  Iglesia  de  hoy. 

Entre  tantos  libros  sobre  la  Bi- 
blia, también  deben  aparecer  co- 
mentarios detallados.  A menudo  es 
éste  un  trabajo  cansador,  pero  ne- 
cesario, y debemos  estar  agradeci- 
dos a los  editores  y autores  que 
persisten  en  su  interminable  tarea. 
Una  serie  corriente  es  la  de  “The 
Torch  Bible  Commentaries”,  publi- 
cada por  le  S.  C.  M.  Press.  Han 
aparecido  ya  varios  volúmenes, 
que  en  general  satisfacen  el  propó- 
sito de  la  serie:  “proporcionar  al 
lector  común  la  ayuda  más  sana 
posible  para  entender  el  mensaje 
de  cada  libro  considerado  como  un 
todo  y como  parte  de  la  Biblia.” 
Los  volúmenes  aparecidos  reciente- 
mente son:  Daniel,  Tesalonicenses  y 
Santiago. 
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